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Du Baptême 


Le renouveau conjugué de la liturgie et des études 
scripturaires trouve un exemple particulièrement signi- 
ficatif dans la prise de conscience actuelle des richesses # 
du baptême chrétien. Tout le mouvement liturgique 
amorcé depuis plusieurs décades dans l'Eglise conduit le 
peuple chrétien à retrouver le sens des sacrements, qui. 


le font participer à la mort et à la résurrection du C hrist. 


Il était normal que le baptême, sacrement de l'initiation 
chrétienne, de l’incorporation au Christ et de l’agréga- 
tion au peuple de Dieu, trouvêt une place de choix dans ce 
renouveau liturgique. Ce renouveau est en dépendance » ; 
étroite d’un retour à l’étude des Ecritures, à la médita- 
tion de la Parole de Dieu. La liaison des Ecritures et de la 
Liturgie est évidente, comme est évidente leur liaison au 


4 dogme chrétien. 


Nous ne traiterons pas présentement de l'aspect litur- 


_ gique du baptême, mais nous fixerons l’enseignement que 


le Nouveau Testament nous livre sur ce rite d’imtiation. 
Projet vaste et important. On trouve en effet, réparti dans 


_ tous les livres du Nouveau Testament, des Synoptiques 
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Le 


par ie ie un ensei 


a AA) TER en Passant 
_ ment extrémement riche sur le baptéme institué par 12 
_ Christ. Les évangiles accordent tous une place de premier 
; plan à l’activité de Jean et à son baptême d’eau sur les 
_ bords du Jourdain. Ils mentionnent tous, et à dessein, 


_ que Jésus lui-même s'est soumis au rite du Baptiste. 


L'événement fait charnière dans le Nouveau Testament. 
Jean-Baptiste, le Précurseur, celui qui annonçait le 


Sauveur, et préparait ses voies, y a reconnu officiellement | 
le Christ. Mais « le plus grand des enfants des hommes » 


s’est arrêté au seuil du nouveau peuple de Dieu, de ce 
Royaume de Dieu dans lequel le plus petit est plus grand 
_ que Jean-Baptiste. Ce baptême d’eau était l’annonce d’un 
| autre baptême où le Saint-Esprit serait donné. Et c’est 
sur l’ordre de Jésus : « Allez baptiser les nations au nom i | 
du Père, du Fils et du Saint-Esprit », que se termine | 
l’évangile de saint M atthieu. 


Les Actes des Apôtres rapportent de nombreux bap- 
têmes. Dès le jour de la Pentecôte, un baptême collectif 
suit le don de l’Esprit-Saint pour agréger les croyants au 
peuple de Dieu. 


Mais les épîtres pauliniennes offrent autre chose que 
des récits de baptêmes : une réflexion de l'Apôtre sur le 
rite d'initiation qu’il reçut à Damas après sa conversion 
foudrovante. Les passages traitant directement du bap- 
tême sont très nombreux chez saint Paul, mais il en est 


beaucoup d’autres dont la doctrine du baptême forme 
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doctrine du CN élaborée. a le revêtemen 
du Christ, la part à l'héritage, l'égalité devant Dieu 
tous les membres de la race humaine en vertu du baptême, 
y sont formulés. L’épitre aux Romains la reprend et la 


l’économie de la vie chrétienne. L'incorporation au C hrist, 
l’assimilation au Sauveur, mis en rapport avec le baptême, 
vont commander toute cette partie de l’épître jusqu 
l’admirable exposé du chapitre 8 qui décrit la vie du 
chrétien réalisée sous la mouvance de l'Esprit. Dans la 
première épître aux Corinthiens, dans les épîtres aux 
Ephésiens, aux Colossiens, à Tite, partout le baptême 


occupe une place hors de pair. 


Le quatrième évangile expose toute la doctrine du 
baptême au chapitre 3, dans l’entretien avec Nicodème : 
« Si quelqu'un ne renait de l’eau et de l'Esprit, il ne peut 

entrer dans le Royaume de Dieu ». 


L'épitre aux Hébreux en fait mention et, la Première 
épître de Pierre semble pour une bart une catéchèse bap- 


 tismale. 


C’est dire la richesse doctrinale du Nouveau Testa- 


ment sur le baptême. Rappelons-en quelques thèmes 


majeurs. 
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Le baptéme est œuvre divine ; c'est dans le Christ 
que Dieu, le Père, nous réconcilie avec lui (11 Cor., 5, 


18-10). C’est Lui qui envoie l'Esprit transformateur 


! = 


__  (Gal., 4, 6 ; 1 Cor., 6,11). En un mot, c’est Dieu qui 


V\ 


k 


sauve (Tite, 3, 5). Or l'efficacité du baptême vient du 
mystère le plus central de notre foi : la mort et la résur- 
rection du Christ. Ce double mystère domine toute la 


pensée de Paul : « Je n'ai pas jugé bon de savoir autre 


chose parmi vous que Jésus-Christ et Jésus-Christ cruci- 


fié» (x Cor., 2,2). Mais la doctrine du baptême est liée à 


la mort et à la résurrection du Christ. Nous sommes 


_ plongés, incorporés au Christ dans sa mort et sa résur- 


rection. « Avec lui (le Christ) vous êtes ressuscités par 


_ la foi en la puissance de Dieu qui l’a ressuscité d’entre les 


morts » (Col., 2, 12). 


La transformation opérée par le baptême est totale. 


Le thème de l’« avant » et de l’« après » revient constam- 
_ ment. Avant, vous étiez soumis au péché. Maintenant, vous 


êtes saints. Le baptême est le point de rupture. On passe 
du vieil homme à l’homme nouveau. Le baptême est 
moyen de passage. Le baptême dépouille le vieil homme 


et lui fait revêtir le Christ. « Si quelqu'un est dans le 


Christ, il est une nouvelle créature ». 


Le baptême fait de nous des fils de Dieu, de nous 
qui étions ses ennemis. « Vous êtes tous fils de Dieu par 
la foi au Christ Jésus, vous tous qui avez été baptisés dans 
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he. 


Le Christ, VOUS avez revêtu le Christ» (Gal. a 26-27) 


_ de cette étude. 


de Lyon, fait l'inventaire des textes qui reviendront 


juif, en une certaine dépendance des courants religieux 


TR ET Mn qe fi PEN Na 


À 


Nous sommes maintenant fils de Dieu, adoptés par lui, 
unis au Christ. Toutes les frontières sont abolies ; il n’y | 
a plus qu'un seul peuple de Dieu. | 


Tel est l’objet de notre étude. Devant l'ampleur et la | 
difficulté nous avons préféré aborder notre sujet par i 
thèmes différents. On évitera ainsi les recoupements 
qu'une étude par auteur inspiré eût entraînés. Cependant, 
la matière s’est révélée si abondante que nous avons dû 
dédoubler ce cahier. Notre cahier XX VII donnera la suite | 


Ë 


Le R. P. George, professeur aux Facultés catholiques À 


constamment par la suite. Il était nécessaire de montrer j' 
le contexte religieux dans lequel s’enracine le baptême fé 
instauré par le Christ. En effet, le Nouveau Testament 
établit un rapport étroit entre les baptêmes de Jean-Bap- 
tiste et du Christ. Jean lui-même se situe dans le monde 


qui animent son peuple. Les juifs usaient de bains, ne | 
serait-ce que pour le baptême des prosélytes. Il y avait 
dans le monde juif des mouvements baptistes : les Essé- 
miens, la communauté de Qumrâm, le document de l’Al- 
lance au pays de Damas en sont des manifestations 
connues. Monsieur Delorme, professeur au Grand Sémi- 
naire d'Annecy et ancien élève de l’École Biblique, traite 
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aint- Esprit dans le LabtAd et l'accession à la vie nou- 
velle. Pour finir, une note du R. P. Boismard sur les ori- 
ines de la formule : « Je renonce à Satan, à ses pompes et 


à ses Œuvres... » 


_ Le prochain cahier traîitera des rapports du baptême 


et de la foi, de l'aspect communautaire du baptême et de 


LES TEXTES DU NOUVEAU TESTAMENT 
SUR LE BAPTÊME 


PRÉSENTATION LITTÉRAIRE 


L’inventaire de ces textes n’est pas facile à établir, et 
pour diverses raisons. Il y a d’abord le caractère occasion- 
nel des mentions du baptême dans le Nouveau Testament 
aucun auteur ne lui a consacré en propre de passage trè: 
considérable, encore moins d’étude systématique. Il n’en 
est question qu’en de brèves allusions dispersées un peu 
partout dans les évangiles et les épîtres. Pour recueillir ces 
éléments épars, les concordances ne suffisent guère. Sans 
parler des quelques cas où les termes baptisô, baptisma 
baptismos n’ont pas leur force usuelle et ne désignent ni 
le baptême de Jean, ni le baptême chrétien (Mc., 7, 4 ; Le., 
11, 38 ; Héb., 9, 10, ainsi que les trois emplois de baptô 
Lc., 16, 24 ; Jo., 13, 26 ; Apoc., 19, 13), il y en a tant d’au- 
tres où il s’agit du baptême sans que le nom en soit pronon- 
cé : tels les textes sur l’eau purifiante en Eph., 5, 26 et 
Héb., 10, 22. La littérature johannique, si abondante en 
symboles, reprend souvent celui de l’« eau de la vie» (Jo., 
3%5-8 :4,10-15 ; 7, 38; I Jo: 5,/6-8 ; Apoc..i7, 17 > 219% 
6 ; 22, 1, 17) ; cette eau est-elle celle du baptême, ou l’ima- 
ge du salut si courante dans l’Ancien Testament ? A plus 
forte raison faut-il être prudent avant de voir le baptême 
en tant de passages où la pureté nouvelle est attribuée au 
sang de Jésus (Héb., 9, 14, 21, 22, 25 ; 10, 19 ; 12, 24 ; 
Apoc., 7, 14 ; 22, 14...). 
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10 LE BAPTEME DANS LE NOUVEAU TESTAMENT 

On présente ici les textes qui ont paru les plus signifi- 
catifs. On en peut trouver d’autres qui se rattachent plus 
ou moins directement au baptême par le biais d’un thème 
tel que la foi, la circoncision, l’homme nouveau, le sceau, 
l’onction. Il a paru bon de s’en tenir ici aux données les 
plus explicites. 

Si imparfaites et tendancieuses que soient toujours les 
classifications, elles sont commodes ; on présentera donc les 
textes en deux grandes parties : les textes « narratifs » qui 
racontent des baptêmes, les textes « dogmatiques» qui 
réfléchissent sur le sens du rite (il faut naturellement mar- 
quer l’inconvénient de la distinction : les textes « narra- 
tifs » comportant souvent une interprétation doctrinale des 
faits). 


I 


Parmi tant de récits, partons des plus clairs : ceux qui 
racontent des baptêmes chrétiens. On les trouve tous au 
Livre des Actes, et dans toutes les couches littéraires qu'y 
distingue aujourd’hui la critique littérairela. 

La première présentation du kérygme, au jour de la 
Pentecôte, est immédiatement suivie du récit d’un baptême 
collectif auquel le discours précédent donne tout son sens 
(Actes, 2, 38-41). Il faut en rapprocher le texte suivant 
(Actes, 3, 19 — 4, 4) où le baptême n'est pas mentionné, 
mais où il est suggéré par la situation, et par la mention 
de la foi du verset 4, 4 (comparer Actes, 18, 8). 

Les « Actes de Philippe » racontent les baptêmes admi- 
nistrés en Samarie par le compagnon d’Etienne (Actes, 8, 
12-17) et le complément apporté à ces baptêmes par les 
apôtres de Jérusalem2. Dans le même chapitre, le baptême 
de l’eunuque éthiopien (8, 36-38) a été surchargé, à une 


date fort ancienne, d’une profession de foi baptismale inté- 


ressante, le verset 373. 


Le récit de la conversion de Paul rapporte son baptême 
à Damas (9, 18, repris en 22, 16, mais non en 26, 16-18 ni en 
Gal., 1, 15-17 qui ont d’autres perspectives). 
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RSNTER TRS UNE HU Te 1. 


Dans les « Actes de Pierre», Cornélius, premier des 
païens, reçoit le baptême au terme d’un ensemble de révé-_ 
lations qui soulignent l’importance de l’événement (Actes, 
10, 47-48 ; 11, 16). 

Au cours des missions de Paul, Luc ne raconte que 
quelques cas de baptême : à Philippes, ceux de Lydie et 
de sa « maison» (Actes, 16, 14-15, dans les « morceaux 
Nous »), du geôlier et des « siens » (16, 29-33) ; à Ephèse, 
ceux de Crispus et de « beaucoup » (18, 8 où il faut noter 
l’équivalence entre « croire » et « être baptisé » ; I Cor., 1, 
14-16 apporte quelques précisions), ainsi que des « johan- 
nites » (19, 5 ; la notice sur Apollos en 18, 24-26 ne dit pas 
qu’on lui ait conféré le baptême de Jésus, mais le cas paral- 
lèle d’Ephèse rend le fait fort probable). 

On peut assimiler à ces données narratives du Livre des 
Actes deux brèves mentions de la première épître aux Co- 
rinthiens : la liste des disciples baptisés par Paul à Corin- 
the (1, 14-16), l’allusion à l’obscur baptême « au profit des 
morts » que l’on pratique en cette église (15, 29)4. 


| $ 
LE) 


Si, des Actes des apôtres et de l’âge apostolique, on 
remonte aux évangiles et au temps de Jésus, on y rencontre 
le récit des faits qui préparent le baptême chrétien. 

Le baptême de Jean d’abord. Le kérygme des apôtres 
lui attachait grande importance (Actes, 1, 21-22 ; 10,37 ; 
13, 24-25) ; les évangélistes font de même : tous les quatre 
ouvrent leur récit par une présentation de l’activité de Jean 
(Me., 1, 1-8 ; Mith., 3, 1-12 ; Le., 3, 1-20 ; Jo., 1, 6-8, 15, 
19-36). Le fait est d’autant plus remarquable que, jusqu’à 
la fin du 1° siècle, l’Eglise rencontre encore des disciples 
de Jean qui ne se sont pas ralliés à Jésus (à Ephèse d’après 
Actes, 18, 24-26 ; 19, 1-7 ; il faut rapprocher de ces faits 
]’ insistance du quatrième évangile, si lié à Ephèse, à mar- 
quer la supériorité de Jésus sur Jean : 1, 8, 15, 19-27, 30- 
34 ; 3, 27-30 ; 10, 41...). Cela indique l’importance de la 
tradition sur Jean-Baptiste pour l’Eglise primitives. 
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“Le point capital de cette tradition est le récit du apté- 
me de Jésus, présent dans nos quatre évangiles (Mc., 1, 9-11 
et parallèles ; Jo., 1, 32-34 renvoie explicitement à ce ré- 
cit). C’est une donnée historique très ferme : quel fidèle 
| de Jésus aurait inventé que son Maître s'était soumis au 
_ baptême de Jean ? N'est-ce pas le sens de plus en plus pro- 
fond de son Mystère qui conduit Luc, puis Jean à borner 
leur récit à une simple allusion ? En racontant ce baptême, | 
il est clair aussi que les évangélistes pensent à celui des 
chrétiens : la manifestation visible de l’Esprit prélude au 
_ baptême en Esprit, la désignation du Fils par le Père an- 
_nonce l’adoption filiale des baptisés… 

Les synoptiques ne semblent pas contenir d’autre don- 
née narrative sur le baptême ; l’évangile de Jean en ajoute 
une qui lui est propre (les scènes de Nicodème ou de la 
Samaritaine offrent plutôt des développements dogmatiques 
= à partir de paroles ou de faits symboliques) ; il rapporte 
re d’abord que Jésus baptisait ses disciples, parallèlement à 
_ Jean-Baptiste (Jo., 3, 22-26) ; il précise ensuite : « en fait, 
ce n’était pas Jésus qui baptisait, mais ses disciples » (4, 
2) ; cette remarque répond bien à l’insistance de Jean sur 
le caractère pascal du don de l’Esprit (7, 39 ; 16, 7 ; 20,22). 
Après l’indication du baptême donné par Jésus, elle fait 
nettement ressortir qu’il n’y a pas de « baptême dans l’Es- 
prit » avant la résurrection. 


IT 


A côté des textes « narratifs » qui rapportent des faits 
de baptême, il faut placer les textes « dogmatiques » qui 
s’attachent à leur sens. Nulle part le Nouveau Testament 
ne nous offre un traité du baptême. Pourtant, dès les ori- 
_ gines, la pensée des chrétiens s’exerce sur le rite de leur 
_ initiation. 

Comme l’indiquent plusieurs sentences des synoptiques, 
d’une valeur historique indiscutable, c’est Jésus lui-même 
qui est à l’origine de cette réflexion sur la signification du 
baptême. Aux derniers jours de sa vie, une question qu’il 
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ni pose aux Sanlledrités met sur Fe même uns sa mission pere 
_sonnelle et le baptême de Jean (Mc., 11, 27- 33). En une 

sentence moins bien située, mais d’une authenticité indis-_ 

cutable, il annonce un « baptême » qu’il doit subir (Mec., 

10, 38-39 ; Le., 12, 50) ; en cette phrase obscure, le con- 

texte de Marc indique une annonce de la passion ; nous 

savons combien Jésus est obsédé par le péché de son peuple, 
comment il n’en voit de pardon que par sa mort ; puisqu'il 

voit en celle-ci un sacrifice expiatoire (Mc., 10, 4. ; 14, 24), 

n’y montre-t-il pas en cette sentence le « bain » qui purifie 

le peuple de Dieu ? 

: Plusieurs sentences baptismales des synoptiques mar- 
quent un progrès de la réflexion des disciples sur le temps 
de leur vie auprès du Maître. L’annonce que fait Jean- 
Baptiste6 du baptème dans l'Esprit Saint (Mc., 1, 8 et pa- 
rallèles ; Jo., 1, 33) n’a pu prendre pour eux tout son sens É 
qu'après la Pentecôte et les expériences charismatiques. Il 
en va de même de la finale de Matthieu dans sa rédaction Là 
actuelle : la parole triomphale du ressuscité envoie les dou 
ze « faire disciples toutes les nations, les baptiser au Nom 23 
du Père, du Fils, de l’Esprit Saint... » (28, 18-20) ; l’am- 
pleur universelle de cette prédication, la netteté de la for- 
mule trinitaire ont difficilement été perçues avant la Pen- 
tecôte ; le Livre des Actes montre assez le temps qu'il a 
fallu aux apôtres pour saisir toutes les exigences, toute l’am- 

_ pleur du fait de Jésus. 

La vie chrétienne ramène sans cesse la pensée des fidèles 
de Jésus à l’acte mystérieux qui est à l’origine de leur con- 
dition nouvelle. Cette réflexion s’exprime sous les formes 
littéraires les plus diverses : exhortations, instructions, 
argumentations scripturaires, hymnes, symboles...7 Ces 
éléments reparaitront dans les œuvres des premiers théolo- 


giens inspirés. 


LR IE TPE 
# # : 2 


De ceux-ci, le plus ancien que nous connaissions est 
Saint-Paul. Il revient sur le baptême à toutes les occasions. 
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14 LE BAPTEME DANS LE NOUVEAU TESTAMENT 


Présentons rapidement ses textes suivant l’ordre chronolo- 
giques. 

Dans la Première aux Corinthiens, les mentions sont 
nombreuses. Pour 1, 13-17 que nous avons déjà rencontré, 
notons seulement le rôle du « Nom ». Le verset 6, 11 con- 
clut une mise en garde contre les fautes qui excluent du 
Royaume : « mais vous avez été lavés, mais vous avez été 
sanctifiés, mais vous avez été justifiés par le Nom du Sei- 
gneur Jésus-Christ et par l'Esprit de notre Dieu » : le « la- 
vage », le Nom, l'Esprit... autant d’indices que Paul songe 
au baptême ; il y voit l’exigence d’une vie de « justice » ; 
ce sera souvent le point de départ de ses exhortations. En 
10, 1-5, Paul veut prémunir les baptisés contre les péchés 
où ils pourraient retomber ; il recourt ici à un « type » de 
l’Ancien Testament9 : il met en parallèle Israël arraché par 
Moïse à l’Egypte et le nouveau peuple de Dieu sauvé par 
Jésus ; pour que la leçon soit plus claire, il souligne les 
analogies : le passage « au travers de la mer », le baptême 
« à Moïse », « par la nuée et par la mer » (versets 1-2). 
Comment ne pas reconnaître le baptême « à Jésus », « par 
l'Esprit et par l’eau » ? La pensée est la même qu’en 6, 11 : 
le baptême est exigence de « justice » ; le recours à l’his- 
toire d'Israël souligne qu’il n’a rien d’un rite magique qui 
dispeuserait le chrétien d’un effort permanent de conver- 
sion. L’affirmation de 12, 13 est plus directement doctri- 
nale : elle fonde l’unité de la communauté sur l’action de 
l’unique Esprit dans le baptême. Quant à l’obscur baptème 
« pour les morts » (15, 29), il est une attestation de la foi 
à la communion des saints. 

Dans la Deuxième aux Corinthiens (1, 21-22) l’onction, 
le sceau, l'Esprit semblent autant de rappels du rite 
d'initiation. 

Dans l’épître aux Galates, le passage 3, 26 — 4, 7 est une 
argumentation dogmatique sur l’adoption divine accordée 
aux chrétiens dans l’acte du baptêmel0. 

La longue exhortation à la justice de l’épître aux Ro- 
mains (6) prend son point de départ dans la signification 
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du baptême ; les versets 3 et 4 s’inspirent du rite de la 
plongée dans l’eau. 

L’épître aux Colossiens (2, 12) utilise la même allusion 
pour défendre contre la « philosophie » la foi au salut en 
Christ ; au verset précédent apparait la comparaison du 
baptême chrétien avec la circoncision juivell, 

Dans les Ephésiens (4, 1-16), une exhortation solennelle 
à vivre dans l’unité énonce parmi ses fondements : « un 
seul Seigneur, une seule foi, un seul baptême » (verset 5) ; 
le rapprochement des trois termes est significatif : c’est 
l’unique Jésus-Christ qui fait l’unique baptême, en opposi- 
tion aux baptêmes juifs jusqu’à celui de Jean ; aussi la 
profession solennelle de la foi en lui est-elle l’élément es- 
sentiel du rite. Dans la même épître, l’exposé systématique 
des devoirs domestiques (5, 21 - 6, 9) développe en le chris- 
tiauisant le bref schéma des Colossiens (3, 18 - 4, 1). Aux 
époux, il donne en exemple l’amour du Christ pour son 
Eglise ; et il décrit cet amour en des termes qui font allu- 
sion au baptême : « Il s’est livré pour elle afin de la sanc- 
tifier, la purifiant dans le bain d’eau par la parole » (5, 26) ; 
cette mention du baptême est assez inattendue ici où il s’agit 
de mariage ; elle est appelée sans doute par le rite du bain 
nuptial et fait ressortir l’importance que présente pour 
Paul le rite de l’initiation chrétienne. 

La même pensée inspire le texte de Tite (3, 5-7) : tout 
l’événement du salut est synthétisé dans le « bain de régé- 
nération » qu’accorde la miséricorde du Père et où agissent 
l’Esprit et le Christ. 

L’épître aux Hébreux traite incidemment « l’enseigne- 
ment sur les baptêmes » comme une doctrine élémentaire 
sur laquelle il n’y a pas à revenir (6,2). De fait, à part une 
allusion probable en 6, 4 (« illuminés », Esprit), l’épître 
n'offre guère qu’une mention explicite du baptême, en une 
exhortation à la fidélité chrétienne : « Avançons avec un 
cœur sincère, une foi totale, le cœur lavé de toute souillure 
‘ de conscience, le corps baigné dans une eau pure. Tenons 
sans faillir la profession de l’espérance... » (10, 22-23)12. 
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À côté de l'épître aux Hébrie on peut traiter de la 
Première épître de Pierre qui présente avec elle de si nom- 
breux contacts. Elle touche au baptême en tant de points 
que bon nombre de critiques ont proposé de voir en sa 
première partie (1, 3-4, 11) une homélie baptismalelë, 
voire le livret d’une assemblée d'initiation chrétienneli. 
L'auteur, en effet, semble insister à plaisir sur la date ré- 
_  cente de l’adhésion au Christ de ses destinataires (1, 12, 
14, 22 ; 2, 3, 5, 9-10) ; les thèmes baptismaux abondent : 
la « renaissance » (1, 3, 23), l’enfance (1, 14 ; 2, 2), la foi 
_ (1, 5, 7, 9, 21 ; 2, 7-8), le dépouillement des vêtements 
(2, 1)... Ces indices baptismaux sont assez clairs ; ils sem- 
blent localisés en 1, 3 — 2, 10. La suite de l’épître ne parait 
plus réservée à des néophytes ; c’est une suite d’exhorta- 
tions : 2,11 — 3, 13 définit l’attitude des chrétiens face aux 
diverses catégories sociales de leur milieu ; 3, 14 - 4, 6 cher- 
che à les préparer à une persécution éventuelle (3, 21 trouve 
au passage, dans le Déluge et l’arche une excellente illus- 
tration typique du baptême) ; 4, 7-11 est une conclusion 
_ fort générale. Il est donc plus indiqué de limiter le passage 
baptismal à 1, 3-2, 10 ; quant au genre de ce texte, dans 
son état présent, il est difficile d’y trouver autre chose 
qu’une exhortation. 


* 
LE) 


Les écrits johanniques ne portent pas moins d'intérêt au 
baptême que ceux de Paul. Mais leur pensée s’exprime sou- 
vent sous d’autres formes littéraires. 

On a souvent noté dans le quatrième évangile l’intention 
de montrer dans la vie terrestre de Jésus une anticipation 
des réalités ecclésiales, tantôt par des paroles, tantôt sur- 
tout dans des gestes et des symboles prophétiquesl5. 

A Nicodèmelé, Jésus déclare : « S’il ne nait de l’eau et 
de l'Esprit, nul ne peut entrer dans le Royaume de Dieu » 
(3, 5) ; l’eau, l'Esprit, le thème de la naissance développé 
du verset 3 au verset 8, tout réfère explicitement au bap- 
tême chrétien. Au puits de Jacob, le dialogue avec la sama- 
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ritaine $ ouvre sur le thème traditionnel de l’eau vive e (4 
7-15) ; dans cette « source qui jaillit jusqu ’a la vie éter- 


latérale à la fontaine bebe où commence la vie 4. 
chrétiens ? Au grand jour de la fête des Tentes, Jésus ap- 
pelle à lui ceux qui ont soif et leur promet l’eau vive ; 
l’évangéliste explique qu’il s’agit du don de l'Esprit ; il 
est difficile d’exclure toute allusion à l’acte rituel où sont 
accordés les prémices de ce don (7, 37-39). L’aveugle-né se 
« lave » à la piscine de Siloé ; il y reçoit la lumière et con- 
fesse finalement sa foi au Fils de l’homme (9, 5, 7, 35-38) : 
autant de traits baptismaux. Jean qui ne rapporte pas le 
geste du pain et du vin à la Cène a pris soin de raconter 
comment Jésus avait lavé auparavant les pieds des douze 
(13, 2-11). Cette purification dernière qui les introduit à 
la communion du Mystère peut être un rappel du rite d’ini- 
tiation (v. 10). Lorsqu’enfin, à la croix, le coup de lance 
fait jaillir du cœur de Jésus l’eau et le sang, l’insistance de 
l’évangéliste sur l’attestation de ce fait indique l’importance 
qu’il y attache (19, 34-35) ; il y a longtemps que l’on a vu 
ici les symboles du baptême et de l’Eucharistie ; le texte 
si proche de 1 Jo., 5, 6-8, la place que les deux sacrements 
tiennent dans le quatrième évangile rendent cette interpré- 
tation bien vraisemblable. On voit en tous ces CRPIES le 
goût de Jean pour les symboles. La signification n’en est 
pas toujours unique, ni précise (l’eau a toujours été en 
Orient une image classique du salut et de tous ses biens). 

Reste qu’en bien des cas l’évangile semble penser au rite 
baptismal. 


C'est encore la pensée du texte de la Première épître de 
Jean : « C’est lui qui est venu par l’eau et par le sang ; 
non par l’eau seulement, mais par l’eau et le sang. C’est 
l'Esprit qui en témoigne » (5, 6). On nous renvoie ici à la 
scène du coup de lance ; le salut est en Jésus-Christ ; il 
a été consommé à la croix ; il est l’œuvre de l'Esprit. C’est 
le mystère qui nous est donné en communion dans les sacre- 
ments de l’église. 
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l’image dans la tradition apocalyptique, la perspective es- 


_ chatologique exeluent ici une allusion certaine au baptême ; 


il s’agit clairement d’une promesse de vie éternelle. On 
peut trouver par contre un rappel du rite d’initiation dans 
le conseil donné aux fidèles de Laodicée d’acheter des vête- 
ments blancs et un collyre pour voir clair (3, 18 ; cf. 3, 
4, 5). 


# 
* * 


Le but de cette enquête était de rassembler et de classer 
les textes du Nouveau Testament sur le baptême. Ce travail 
simple, préliminaire obligé d’une recherche sérieuse, aura 
déjà fait apparaitre chez les auteurs inspirés la place du 
sacrement de l'initiation. Pour tous, il est ia source de la 
vie chrétienne. C’est pourquoi ils reviennent sans cesse à 


_ lui pour retrouver le sens et les exigences de cette vie. 


A. GEORGE, S. M. 


NOTES 


1. On laisse notamment de côté le texte de Mc., 10, 13-16 où plu- 
sieurs critiques actuels décèlent «les traces d’une vieille formule 


_ baptismale ». Cf. O. Cuizmans, Le Baptême des enfants, Neuchâtel, 


1948, pp. 22, 63-69. L’emploi que la tradition ultérieure a pu faire de 


cet épisode pour justifier le baptême des enfants dépasse assez large- 


ment son sens originel. 


la, Toutes les indications nécessaires sont données par Dom J. 
Duponr, Les problèmes du Livre des Actes, Louvain, 1950. 


2. Ce passage a été étudié en détail par N. ApLer, Taufe und 


_ Handauflegung. Eine exegetische-theologische Untersuchung von Apg. 


8, 14-17, Münster, i. w., 1951. \ 


3. Ainsi juge, par exemple, O. CULLMANN, Les origines des pre- 


_mières confessions de foi, Revue d'Histoire et de Philosophie reli- 


gieuses, 1941, p. 86, note 26. 
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TA pooaly pse promet l’eau vive aux martyrs (7, 17) et 
aux élus du Royaume (21, 6 ; 22, 1, 17). Le sens général de 


S TEXTES 


4. Cette difficulté classique est traitée dans tous les commentaires 
de la 1 aux Corinthiens. Il faut y ajouter l’excellente étude de 
J. Thomas, Le mouvement baptiste en Palestine et en Syrie, Gembloux, 
1935, pp. 392-397. La thèse récente de B. Foscaini, Those who are 


baptized for the Dead, Worcester, 1951 (reprenant une conjecture de 
P. Dürselen, 1903) présente bien des difficultés (indiquées par le 


P. M. E. Boismard, Revue Biblique 1954, p. 461.) 


5. Sur Jean-Baptiste, le travail le plus récent est celui de C. H. 
KRAELING, John the Baptist, New-York et Londres, 1951. La question 
a été entièrement renouvelée par les découvertes de Qumran qui 
situent beaucoup plus nettement le Baptiste dans le milieu palestinien 
de son temps ; l’étude la plus complète sur ce point est celle de 
J. ScamirTt, Revue des sciences religieuses, 1955, pp. 393-401 et 1956, 
pp. 55-74. 


6. Dans les évangiles, c’est toujours Jean-Baptiste qui annonce le 
bapiême «dans l’Esprit ». Le Livre des Actes attribue cette annonce 
à Jésus en 1,5 et 11, 16. Le travail précédent de J. Scxmirr fait ressor- 
tir l’ancienneté et la signification de cette annonce. 


7. Plusieurs auteurs ont proposé de reconnaître parmi ces élé- 
ments des «formes » proprement baptismales : des confessions de 
foi baptismales (0. CuLLMANN, fort modérément dans l’article cité plus 


baut : R. H.P.R.. 1941, pp. 86-88 ; J. Scxmirr, plus systématique- 


ment, en Jésus ressuscité..., Paris, 1949, pp. 62-84), des hymnes bap- 
tismaux tels Col., 1, 15-20 (E. KaAsSEMAN, en Festschrift R. Bultmann, 
Stuttgart, 1949, pp. 133-148), Eph., 4, 4-6 (M. Diserius, en son com- 
mentaire), Eph., 5, 14b (J. ScHmirr, Jésus ressuscité..., vp. 86-93) ; 
I Pet., 3, 18-22 (H. WainpiscH, en son commentaire). L’absence d’in- 
dice décisif en faveur de ces attributions explique les divergences et 
la réserve des critiques actuels par exemple R. BULTMANN en Conjec- 
tañnea Neotestamentica XI in honorem A. Fridrichen, Lund, 1947, 
pp. 1-4 ; ou la remarque de N. A. Dar, en Neutestamentliche Stu- 
dien für R. Bultmann, Berlin, 1954, p. 3...). 


8. La pensée de Paul sur le baptême est étudiée dans toutes les 
Théologies du Nouveau Testament. Il faut y joindre l’étude de R. 
ScHNACKENBURG, Das Heilsgeschehen bei dor Taufe nach dem Apostel 
Paulus, München, 1950. 


9. Le procédé a été spécialement étudié par le P. J. BonsIRVEN, en 
Exégèse rabbinique et exégèse paulinienne, Paris, 1939, pp. 303 et 
suivantes. On trouve bien des parallèles dans le livre de P. LunpBerc 
sur La typologie baptismale dans l’ancienne Eglise, Uppsala, 1942. 


10. Le P. A. GraiL a étudié ce texte en son article Le baptême 
dans l’épître aux Galates, (3,26 - 4,7), dans la Revue Biblique 1951, 
pp. 503-520. 
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UE réflexion sur le baptême en Eph., 2, 11, 

Fu % Beschneidung Christi, des Symbolæ Biblicæ Ds lieneo fascicule 
und 1950, pp. 5-22. 

h 12. L’épître revient souvent sur le rôle purificateur du sang de 
- sus (, 12, 14, 18- 25 ; 10, 19, 29 ; 12, 24 ; 13, 11,12}: Plutôt qu’ au 


voit à l’image des sacrifices de ane Testament. 
# 13. R. Perez wiTz 1911 ; W. BoRNEMaNN 1919-1920 ; F. W. BEARE 
1947... 


14. H. Preisxer 1952. (3"° édition du commentaire de H. Win- 
| DISCH). ; à 


x 
‘sr 
“ 
' 


15. Pour le baptême, voir : 
— F. M. Braun, Le baptême d’après le quatrième évangile, Revue 


— ©. NS Les sacrements dans l’évangile johannique, 
; Paris 1951 (et la recension par le P. Borsmar», R.B. 1953, pp. 117-119). 


16. Il est inutile de revenir sur les textes déjà rencontrés : Jo., 
A 19-34 ; 3, 22-36 ; 10, 41... 
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Lab. 


à 


LA PRATIQUE DU BAPTÊME 
DANS LE JUDAISME CONTEMPORAIN 
DES ORIGINES CHRÉTIENNES 


« Tout pouvoir m'a été donné au ciel et sur la terre. 
Allez, faites disciples toutes les nations, les baptisant au 
nom du Père, du Fils et du Saint-Esprit ». (Mr., 28, 18-19) 

Dans cette parole du Christ Ressuscité à ses Apôtres, les 
théologiens trouvent à bon droit le titre d’authenticité du 
baptême chrétien. Notons cependant que le rite à accom- 
plir n’a besoin d’aucune explication. Il en est de même 
lorsque Pierre, au jour de la Pentecôte, invite ses audi- 


teurs à se faire baptiser (Act., 2, 38). Il s’agit d’un rite : # 


connu, plus ancien. Le No Testament l’indique 
clairement quand il met en relation le baptême chrétien et 
celui de Jean le Précurseur. 
D'après les évangiles synoptiques, Jé ésus reconnaît en la 
personne de Jean le messager annoncé par Malachie (Mt., 
11, 10 ; Le., 7, 57), et dans son baptème, une institution 
divine (Mc., 11, 30 et parallèles). Bien plus, le quatrième 
évangile, pourtant si soucieux de marquer les distances 
entre le Baptiste et Jésus (1, 8. 15 ; 3, 30 ; 5, 35), nous 
montre celui-ci vivant dans l’entourage de Jean (3, 26) et 
recrutant là ses premiers disciples (1, 35-51). Il nous mon- 
tre ces disciples, sinon Jésus, continuant la pratique 
johannite du baptême, au point que d’aucuns prennent 
Jésus pour un concurrent de Jean (3, 22-26 ; 4, 1-2). C’est 
de ce côté qu’il faut chercher les origines la pratique 
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MERS 


chrétienne du baptême. Les Pères de l’Eglise l’ont senti : 


ils ont vu l'institution du sacrement chrétien, dans le 
baptême de Jésus par Jean. 

Le rite johannite, d’ailleurs, n'apparaissait pas aux 
contemporains comme absolument neuf. Les juifs de son 
temps pratiquaient des bains religieux. Nous distinguerons 
les pratiques en usage dans le judaïsme traditionnel : 
ablutions et bains de purification rituelle, et baptème des 
prosélytes d’une part, et d’autre part les bains qui pren- 
nent une importance spéciale en certains groupes plus ou 
moins en marge du judaïsme officiel, esséniens et autres 
sectes baptistes. Il importera d’en saisir la signification. 
C’est de cette façon que nous aurons le plus de chances de 
situer à son vrai niveau l’originalité du baptême de Jean, 
puis du baptême chrétien. 


I. BAINS RELIGIEUX DANS LE JUDAISME TRADITIONNEL. 


A. Ablutions et bains de purification rituelle. 


Les notions de pur et d’impur tiennent une grande place 
dans la religion biblique. Il est délicat de préciser leur 
origine. Du moins peut-on caractériser l’impur par ses 
effets : il souille l’homme par simple contact et rend inapte 
aux relations avec Dieu. Dieu est saint. Son peuple est 
saint. Tout membre du peuple élu doit done éviter de 
contracter une souillure, ou, s’il l’a fait, même malgré lui, 
s’en purifier. Cette exigence est plus pressante, si l’on doit 
de quelque façon approcher le divin, participer à un acte 
sacré, comme la guerre sainte ou le culte. 


La législation sacerdotale a soigneusement distingué les 


animaux purs et impurs, énuméré les actes, même inévi- 


tables, qui entraînent une souillure, prévu les impuretés 
qui s’attachent à la lèpre, au contact d’un cadavre, d’un 
tombeau... (voir surtout Lev., 11-15 ; 22, 1-8 ; Nb., 

11-22). Pour ces souillures, des rites de purification sont 
exigés. Les rites où l’eau intervient, sont les plus nom- 
breux : plonger dans l’eau les objets souillés (Lev., 11, 32) 
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ou se contenter d’une aspersion (Levw., 14, 7), laver ses 
vêtements (Lev., 11, 24. 28. 40) ou se laver le corps tout 
entier (Levw., 15, 5-13. 18 ; Dr., 23, 10-11...). On précise 
parfois qu’il faut se laver dans l’eau courante (Lev., 15, 
13). Des rites semblables sont employés pour se préparer 
à l’approche du divin, même en l’absence d’une souillure 
caractérisée (Ex., 19, 10, 14 ; IT Sam., 12, 20 ; Ex., 29, 4 ; 
Lev., 16, 4 ; Judith, 12, 7)2. 

À l’époque du Nouveau Testament, on constate une 
recrudescence de ces rites. L’idéal de séparation de toute 
impureté devient plus exigeant, grâce au mouvement pha- 
risien. La casuistique multiplie les interdits, les causes de 
souillure, et done les occasions de purification. La Michna, 
qui réunira les sentences des docteurs antérieurs à l’an 200, 
ne consacrera pas moins de douze traités aux purifications. 
On y trouve une classification des impuretés d’après leur 
gravité (traité Kelim), et des eaux lustrales selon leur degré 
de pureté (traité Miqwaot). Les évangiles attestent l’ex- 
tension de ces pratiques à des cas non prévus par la Loi 
(Me, 7, 1-5 ; Mt., 15, 1-2 ; Le., 11, 3-8 ; cf. Jo., 2, 6)3. 

On saisit le sens de ces rites. Ils procurent l’état de 
pureté rituelle compromis par une souillure ou réclamé 
par l’approche du sacré. Il n’est pas question de pardon 
du péché. L’impur se transmet par contact, indépendam- 
ment de la volonté et sans qu’il y ait toujours faute morale. 
Aussi la purification par l’eau est-elle appliquée aux choses 
comme aux personnes. Dans le peuple, on courait le danger 
de réduire le péché à l’impur, et de-satisfaire sa cons- 
cience par des rites extérieurs. Mais les authentiques re- 
présentants de la religion biblique ont nettement distingué 
pureté rituelle et pureté morale, et placé la seconde bien 
au-dessus de la première. Et s’ils parlent de lustrations à 
propos de la purification du cœur, c’est à titre d’image. 
« Lavez-vous, purifiez-vous », proclame Isaïe, mais ces 
expressions empruntées au langage de la pureté rituelle 

veulent désigner la conversion du cœur qui se détourne 
du péché : « ôtez votre méchanceté de ma vue, brisez avec 
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‘le: “aie soyez soucieux de A » 1 LS 16- 17 ; vo 
‘aussi Jer., 4, 14 ; 33, 8 ; Ez., 36, 25 ; Ps. S1, 4. 9). Le 
judaïsme est resté fidèle à cet enseignement des prophètesi. 
À Ainsi les bains religieux, dans le judaïsme officiel, sont 
_ destinés à procurer un état de proximité religieuse avec 
Dieu, qui ne s’identifie pas avec la pureté morale. Les 
rites qui assurent la pureté rituelle peuvent symboliser la 
purification du cœur, ils ne l’opèrent pass. 


B. Le Baptême des Prosélytes. h 


Parmi tous les bains religieux pratiqués dans le 
judaïsme, le baptême des prosélytes mérite une attention 
spéciale. De tous temps, Israël s’est agrégé des non- 
israélites. Mais plusieurs COR concordants attestent 
un effort particulier en ce sens au 1” siècle de notre ère6. 
Autour des communautés juives, surtout dans la Disper- 
sion, gravitaient des païens sympathisants, qui renonçaient 
au polythéisme et acceptaient un certain nombre de pré- 
ceptes. C’étaient les « craignant Dieu» (cf. Act., 13, 43 ; 
16, 14, etc...). Des païens demandaient même Lnteeun 
__ complète à la religion juive, avec les mêmes droits et 

_ devoirs que l’israélite. On les appelait les « prosélytes de 
la justice ». Ceux-ci recevaient la circoncision, et selon 
__ plusieurs textes, un baptême dont l’importance semble 
__ parfois dépasser celle de la circoncision. 


1. Les textes principaux. 


Un traité du xiv° siècle conserve un rituel de l’agréga- 
tion des prosélytes (traité Gérim 1), qui se trouve déjà en 
substance dans le Tamuld babylonien (traité Jebamot 47 
a-b). Il remonterait au 11° siècle après Jésus-Christ7. 

«On doit avertir un prosélyte, qui vient se faire prosélyte, en ce 

temps (difficile), de la condition d’Israël persécuté ; puis, s’il dit le 
savoir, on doit l’instruire des commandements légers et graves et des 
_ punitions qu’entraîne leur violation ; on doit l’instruire aussi des 
récompenses de la fidélité, réservées au siècle qui vient pour Israël et 


Jes justes. On le circoncit ; une fois guéri, on le baptise pendant que 
deux rabbins l’instruisent des commandements. Ensuite, il est comme 
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un israélite à tous égards. Pour une femme : deux rabbins l’instrui- 
Sent en se tenant en dehors du baïn » (Jeb., 47 a-b, trad. Bonsirven, Fe 
Textes Rabbiniques, Rome 1955, p. 294). 


On ne saurait dire si ce rituel existait avant le ° siècle. 
Mais le rite lui-même est attesté dès le 1” siècle. Le Talmud 
babylonien rapporte les avis opposés de deux rabbins qui a 
enseignaient entre 90 et 130. L’un tient la circoncision pour 
le seul rite essentiel de l'initiation juive. L'autre pense 
qu'un prosélyte baptisé, mais non circoncis, est un véri- 
table prosélyte. L’un et l’autre cherchent des attestations 
dans l’Ecriture en leur faveur. L'ensemble des docteurs, 
__ ajoute-t-on, jugent nécessaires circoncision et baptême 

(Jebamot 46 a )8. “ 

Une sentence d’Epictète, dans la seconde moitié du 
1” siècle, déclare qu’un païen baptisé est un véritable juif9. 

Enfin un texte de la Michna rapporte un débat qui 
remonte à la fin du 1” siècle sur la gravité de l’impureté du 
païen qui vient de devenir prosélyte (par la circoncision 
sans doute). L’école de Shammaï la juge légère : aussi le 
prosélyte peut, le jour même, recevoir le bain et manger 
la Pâque. Selon l’école de Hillel au contraire, son impureté 
entraîne un délai de huit jours pour le bainl0, S’il s’agit 
du baptême des prosélytes, comme tout porte à le croire, 
il est assimilé au bain rituel exigé du juif atteint de souil- 
lure, pour qu’il puisse manger la Pâque. 


2. Origine et sens du rite. 


a) Est-il possible de faire remonter plus haut encore 
le baptême des prosélytes, et d’atteindre l’époque anté- 
rieure au baptême de Jean ? Malgré le silence des textes, 
de fortes probabilités recommandent une réponse affir- 
mative. Cette pratique s’enracine en effet dans l’idéal 
biblique et juif de pureté, dont nous avons noté plus haut 
les manifestations. Si l’on se soucie tant de purifier un juif, 
on ne saurait passer sur la souillure d’un païen, quand on 
l’introduit dans ce peuple de prêtres et cette nation sainte 
qu'est Israël (Ex. 19, 6). Il est impossible de fixer une 
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date à l'apparition d’un rite de purification pour les prosé- 
lytesll. Mais par ses origines, il se rattache clairement aux 
bains de purification rituelle prévus par la Loi. 


b) Il paraît douteux qu’il ait revêtu dès le début le sens 
d’un rite d'initiation au judaïsme. À la fin du 1” siècle, 
si un rabbin lui reconnaît ce sens de préférence à la cir- 
concision, il est encore loisible à un autre de le lui refuser 
et de repousser l'argumentation scripturaire proposée. 
L'ensemble des docteurs l’admettent, mais à titre de rite 
complémentaire de la circoncision. Il a dû se différencier 
peu à peu des autres bains juifs, parce qu’il était le pre- 
mier, pour le prosélyte, et parce qu’il remédiait à la 
grande souillure du paganisme. Diverses influences joueront 
en faveur du baptème plutôt que de la circoncision. On 
voudra s’accommoder aux païens que la circoncision rebu- 
tait, et même exposait aux poursuites de la police romaine 
quand elle fut interditel2. Il faut compter aussi avec 
l’influence du mouvement baptiste, qui se développe, nous 
le verrons, plus ou moins en marge du judaïsme officiel. 
On s’explique ainsi que le bain ait supplanté la circon- 
cision en importance, dans l’estime de nombreux rabbins. 
Cette évolution a pu être plus rapide dans le cas des femmes 
prosélytes, quoique pour elles-mêmes, on ne puisse affir- 
mer que le baptême ait été considéré dès l’origine comme 
le rite de leur intégration au peuple de l’Alliance, celle-ci 
se réalisant avant tout par l’acceptation de la foi et de la 
Loi juives. 

Le baptème des prosélytes est donc très probablement 
antérieur à Jean-Baptiste. Mais était-il déjà considéré 
comme un rite d'initiation ? C’est possible. On ne peut 
faire ici que des hypothèses, et les avis sont partagésl3. 


c) En tout cas, même conçu comme rite d’agrégation, 
le baptême des prosélytes conserve sa valeur de purifi- 
cation rituelle. « Il est identique aux ablutions lévitiques 
dans sa forme, rite d’immersion, et aussi dans ses effets : 
il élimine cette impureté rituelle qui, accidentelle chez un 
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juif, est chez un goy congénitale. La pureté qu'il confère | 


aux prosélytes ne leur est pas acquise une fois pour toutes. 
Il ne les dispense pas de recourir par la suite aux ablutions 
usuelles » (M. Simon, Verus Israël, p. 333). 

Il faut lui dénier notamment la valeur quasi sacramen- 
telle d’un rite auquel serait liée une régénération spiri- 
tuelle. Plusieurs textes rabbiniques affirment que « le 
prosélyte qui vient de le Re est comme un enfant qui 
vient de naître »l4. Mais on n’y parle pas spécialement du 
baptême, et on ne pense pas à une renaissance spirituelle. 
On veut dire que le prosélyte commence une existence 
nouvelle, désormais soumise à la Loi, et que ses actes anté- 
rieurs n'’entrent plus dans le compte de ses mérites ou 
déméritesls. 


II. LE MOUVEMENT BAPTISTE ET LES ESSÉNIENS. 


À parcourir les textes qui nous renseignent sur le 
judaïsme du 1‘ siècle, on est frappé par la mention de 
plusieurs groupes religieux où les bains sont particuliè- 
rement en faveur. 

L’historien juif Josèphe raconte que, vers l’âge de 
seize ans (il était né vers 37-38 après Jésus-Christ), il eui 
l’idée d’entrer dans la secte des Esséniens : il nous dira 
ailleurs qu’ils pratiquaient des bains quotidiens. Puis il 
subit l’attrait d’un ascète retiré au désert, du nom de 
Banous, qui « prenait nuit et jour, dans l’eau froide, de 
nombreux bains de pureté » (Vita, 10-11). 

D'autres renseignements nous arrivent par Epiphane, le 
grand pourfendeur d’hérésies. Il dénombre jusqu’à sept 
hérésies juives antérieures à 70, et parmi elles, il men- 
tionne les Hémérobaptistes, d’après lesquels « l’homme ne 
peut vivre qu’en se baignant chaque jour dans l’eau pour 
se laver et se purifier de toute faute » (Panarion 17)16. Peut- 
être faut-il considérer aussi comme baptistes, les Nasaréens, 
‘ les Masbotéens et les Sabéens17. 

La littérature rabbinique connaît aussi des « Baptistes 
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du matin », dont les bains sont vus d’un mauvais œil par 
_ les Pharisiens et doivent différer des ablutions matinales 
6 pratiquées dans le judaïsme orthodoxe (Tos. Jadaim, 
m1220) 

Enfin un texte pourrait bien émaner d’une secte bap- 
tiste juive : le IV° Livre des Oracles Sibyllins. Cet écrit 
_ juif, des environs de 80 après Jésus-Christ, originaire d’Asie 

Mineure ou de Syrie, utilise, à des fins de propagande 
religieuse, la littérature à succès des oracles des Sibylles 
païennes. La Sibylle ici mise en scène, lance aux païens un 
appel à la conversion, motivé par l’approche des cata- 
clysmes redoutables du jugement dernier : 
«O vous, malheureux mortels, changez de conduite, et ne provo- 
_quez plus la colère du grand Dieu. Mais, laissant là glaives et afflic- 
tions, meurtres et violences, baignez-vous le corps tout entier dans 
des fleuves d’eau vive, et, les maïns tendues vers le ciel, de vos 
œuvres passées demandez pardon, et par des prières expiez votre 
impiété funeste. Dieu vous donnera la conversion (« métanoia »), il 
ne vous perdra pas, il apaisera sa colère à nouveau, si tous vous 
cultivez en vos cœurs la piété précieuse » (vers 152-170). 
Est-ce un appel au baptême des prosélytes ? Beaucoup 
le pensentl8. L’auteur serait un juif helléniste largement 
ouvert au monde païen, et. allègrement détaché, surtout 
depuis sa ruine, du Temple de Jérusalem. Il ne s’apitoie 
pas plus sur les malheurs de la ville sainte que sur ceux 
de « la pauvre Corinthe » ou de « la pauvre Antioche ». Et 
quand il invite ses lecteurs à rejeter temples et sacrifices, 
il ne fait pas exception pour le culte juif. Ces traits toute- 
. fois rapprochent notre auteur des baptistes, chez qui la pra- 
tique des bains s’allie avec un détachement caractérisé à 
l’égard du Temple. Surtout le baptême apparaît dans un 
contexte de préparation au jugement, de conversion, de 
supplication pour le pardon des péchés : s’il s’agissait du 
baptême des prosélytes, il y aurait là un document abso- 
_ lument isolé. On pense malgré soi au baptême johannite. 
L’auteur déclare même qu’à cause du baïn et de la suppli- 
cation qui l’accompagne, « Dieu vous donnera la conver- 
sion », ce qui est bien près d’attribuer au rite une valeur 


(172) 


sacramentelle. one s'explique mieux une Keite estime du 
baptême dans les milieux baptistesl9. 


Ainsi le baptême de Jean, puis le baptême chrétien 
n’apparaissent pas, quant au rite extérieur, absolument 
isolés dans le milieu contemporain de leurs origines. Pour 
qu’une comparaison soit fructueuse, il nous faut étudier 
maintenant de façon plus précise les bains de la secte 
baptiste qui est certainement antérieure à Jean : les Essé- 
niens. | 


Nous connaissons leurs pratiques baptismales par 
Josèphe. Les manuscrits découverts depuis 1947 à Qumrân, 
près de la Mer Morte, viennent de nous révéler une com- 
munauté religieuse offrant avec les Esséniens des ressem- 
blances si frappantes que de nombreux critiques concluent 
à l’identité20, Parmi ces documents, au sujets des bains, 
nous aurons à utiliser surtout la Règle de la Communauté. 
Enfin un écrit découvert en 1897 dans la géniza du Vieux- 
Caire, émane d’un groupe qui s’appelle la Communauté 
de l’Alliance au pays de Damas, et qui fait partie du même 
mouvement religieux que la Communauté de Qumrän. On 
en a d’ailleurs trouvé un fragment dans la bibliothèque de 
Qumrân. Des différences toutefois invitent à penser que 
l’Ecrit de Damas, la Règle et Josèphe témoignent de phases 
diverses, ou de groupes différenciés, dans le même mouve- 
ment que nous appellerons essénien. Le plus simple sera 
d’analyser à part chacun des trois documents. 


A. Les bains esséniens selon Josèphe. 


Josèphe parle avec sympathie des Esséniens, dont l’idéal 
l’avait attiré dans sa jeunesse. Il les montre répandus à 
travers toute la Palestine, en petits groupes d’au moins dix 
membres, vivant dans une parfaite communauté d’esprit et 
de biens. A plusieurs reprises, il signale leurs ablutions 
et leurs bains. 


a) Il mentionne un certain nombre de cas particuliers 
pour lesquels on recourt à des purifications par l’eau, et 
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qui, s’ils sont nouveaux, restent cependant dans la ligne 
des rites prévus par la Loi. Il s’agit de se mettre dans 


l’état de pureté rituelle, après une souillure (par exemple 


après satisfaction des besoins naturels, après contact avec 
un membre inférieur de la secte comme s’il s’agissait d’un 
étranger, ou encore, dans les groupes qui acceptent le 
mariage, la triple purification imposée à la femme 
qu’épouse un essénien). On se purifie aussi avant certains 
actes religieux, par exemple avant l'étude des livres saints 
de la part de certains confrères doués d’un don de pro- 
phétie (Bell., 2, 8, 9-10. 12. 13). Ces cas disent suffisam- 
ment combien les Esséniens sont exigeants en matière de 
pureté. 


b) Il faut considérer à part le bain quotidien qui, selon 
Josèphe, précède le repas de midi. « Après avoir travaillé 
sans relâche jusqu’à la cinquième heure, ils se réunissent 
à nouveau dans un même lieu, et, ceints de pagnes de lin, 
ils se baignent ainsi le corps dans l’eau froide. Après cette 
purification, ils se réunissent dans une salle qui leur est 
propre, où nul étranger n’a permission d'entrer ; eux- 
mêmes n’entrent au réfectoire qu’en état de pureté, comme 
dans un sanctuaire sacré » (Bell. 2, 8, 5). Et le repas se 
déroule comme une cérémonie religieuse où les prêtres 
tiennent un rôle important, tandis que les frères ont revêtu 
leur tunique blanche et gardent un silence impressionnant. 

Ici encore, il s’agit d’un bain de purification avant un 
acte religieux. Mais il faut de plus être sensible à l’atmos- 
phère cultuelle de la description de Josèphe. C’est le 
moment de se rappeler une remarque qu'il fait ailleurs à 
propos des Esséniens : «Ils envoient leurs présents au 
Temple, mais n’y offrent pas de sacrifice, à cause de la 
valeur supérieure des purifications qu’ils pratiquent, et 


pour cette raison, se tenant à l’écart du sanctuaire com- 


mun, ils offrent les sacrifices entre eux » (Antiq. 18, 19). 
L’estime qu’ils ont pour leurs purifications va jusqu’à les 
tenir à l’écart de l’expression majeure de la religion juive, 
le culte sacrificiel du Temple de Jérusalem ! On pourrait 
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même croire, à entendre Josèphe, que ce fut là le motif 
de leur abandon du Temple. Le commentaire d’Habaquq 
trouvé à Qumrän, et l’Ecrit de Damas suggèrent plutôt que 


la secte, à ses débuts, a dû quitter le Temple souillé par 
l’impureté du sacerdoce qui y officiait. Mais on comprend 
que, loin du culte sacrificiel, l’âme religieuse ait cherché 
des suppléances dans les pratiques de la communauté21. 
Le judaïsme orthodoxe, à la suite de la Bible, a pu 


spiritualiser le langage sacrificiel, et considérer les sacri- 


fices comme le symbole d’une attitude intérieure. Il n’a 
jamais eu l’idée de leur comparer les bains de purification. 
Les Esséniens le font, et confèrent à leurs bains une valeur 
religieuse exceptionnelle, celle d’un acte de culte quoti- 
dien22. ; 

c) D'ailleurs on n’est pas admis d’emblée à participer 
à ces bains, réservés aux initiés. Josèphe décrit en effet 
la longue probation qui est imposée aux nouvelles recrues. 
Après un an de postulat où l’on s'exerce au genre de vie 
des Esséniens tout en restant au dehors de la communauté, 
il faut attendre encore deux ans pour être pleinement 
agrégé. À un certain moment de ces deux ans, que Josèphe 


ne précise pas, le novice est reçu « aux eaux plus pures 


destinées à la purification ». Il ne participe pas encore 
aux repas de communauté. Il ne le fera qu’au terme de 
sa probation, après avoir prononcé des serments redou- 
tables (Bell. 2, 8,7). 

Ainsi, au cours de l'initiation progressive, l’admission 
aux bains marque une étape importante. Jusque là, le 
novice devait pratiquer les ablutions communes en usage 
chez les Juifs. Désormais il peut se baigner avec les 
confrères (métalambanein), et dans les eaux qui leur sont 
réservées. Il ne s’agit pas d’un baptême d'initiation pro- 
prement dit. Le rite n’est pas spécialement prévu pour 
l'agrégation du novice : celui-ci prend pour la première 
fois le bain qu'avec ses frères, il pratiquera chaque jour. 
La solennité particulière qui a pu entourer ce premier bain, 
ne suffit pas en faire un véritable rite d’initiation23. 
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Mais, admis à ces bains, le novice participe déjà à l’un 
des privilèges les plus caractéristiques de l’essénien initié. 
Les délais qui sont mis à son admission révèlent l’impor- 
tance de ces bains. On voudrait en apercevoir plus nette- 
ment la signification. Josèphe ne satisfait pas pleinement 
notre curiosité. Heureusement l’Ecrit de Damas, et surtout 
la Règle de Qumrân nous permettent d’entrer davantage 
dans l’intelligence de ces pratiques. 


B. La Communauté de la Nouvelle Alliance au pays de 
Damas. 


L’Ecrit de Damas formule l’idéal et la règle d’une 
secte qui s’appelle «la Nouvelle Alliance au pays de 
Damas ». Dès sa publication en 1910, il suscita de nom- 
breuses études et fut soumis aux interprétations les plus 
diverses. Les découvertes de Qumrân, depuis 1947, nous 
mettent en bien meilleure situation pour l’étudier. Il ne 
fait plus figure d'’isolé. Avec la Règle notamment, les res- 
semblances vont parfois jusqu’à l’identité des expressions. 
Comme elle, il témoigne d’un vaste mouvement religieux 
dont nous soupconnions à peine la vitalité. 


Tout n’est pas encore clair dans l’histoire de ce mou- 
vement. Ses origines du moins sont certainement anté- 
rieures au christianisme (elles se situeraient assez bien sous 
le règne d’Alexandre Jannée, 103-76 avant Jésus-Christ). 
Il est né de la dissidence d’un groupe de prêtres, séparés du 
sacerdoce officiel, pour constituer le sanctuaire nouveau des 
derniers temps24. On ne peut fixer la date précise de l’exil 
à Damas dont parle notre Ecrit. Ce doit être plutôt dans les 
débuts du mouvement. En tout cas, l’Ecrit émane d’un 
groupe différent de celui de la Règle. Il vit en milieu païen 
et compte des prosélytes. Et la structure monacale est moins 
poussée que dans la Règle : la communauté comprend cer- 
tainement des membres mariés, et ils conservent la pro- 
priété de certains biens et de leur salaire. 


La pratique des bains est clairement attestée. 
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a) Nous trouvons à ce sujet le petit règlement suivant : 


« Au sujet de la purification par l’eau : que personne ne se 
lave dans de l’eau sale ou en quantité inférieure à un mar‘il (pour) 
chacun? ; qu’on ne se purifie pas avec l’eau d’un vase. Et tonte 
cavité dans un rocher qui ne contient pas la quantité d’un mar‘il, (ou) 
qu’a touchée quelque chose d’impur : impures sont ces eaux comme 
les eaux d’un vase » (10, 10-13). 

Cette réglementation atteste un souci de pureté qui 
s’affirme très exigeant ailleurs. La communauté donne 
comme l’une de ses caractéristiques de « distinguer entre 
le pur et l’impur et de faire connaître la différence entre 
le sacré et le profane » (6, 17-18 et 12, 19-20). Plusieurs 
interdits frappent des contacts qui entraînent une souillure 
(11, 18 ; 12, 2 : 12 11-18). Ces souillures devaient obliger 
à des purifications rituelles. Celles-ci devaient tenir une 
place importante dans les bains de la communauté. 
Avaient-ils d’autre buts encore ? 


b) Pour certaines fautes, on prévoit comme peine l’ex- 
clusion « de la Pureté » (9, 21-23). L’expression sera éclai- 
rée par la Règle. I] ne s’agit pas d’un renvoi de la com- 
munauté. Mais le coupable, tenu pour impur, est mis à 
l’écart de tout ce qui caractérise la pureté du groupe : on 
peut penser notamment à des objets, ou à des pratiques 
communautaires, réservés aux purs. Les bains pouvaient 
être compris parmi ces pratiques : du moins la Règle nous 
apprendra qu’on prend des bains « pour toucher la Pureté » 
des membres de la communauté. Si l’on admet cette inter- 
prétation, il faut conclure à une pratique communautaire 
de bains de pureté, dont on peut être exclu pour certaines 
fautes. 


Or cette exclusion est portée pour une faute morale 
(crime capital, délit relatif aux biens), et non pas à cause 
d’une simple impureté rituelle. Aussi bien la purifi- 
cation exigée pour la réadmission de l’exclu, est-elle de 
qualité morale et réside-t-elle dans une repentance éprou- 
vée. Une règle précise en effet que l’on ne peut tenir pour 
digne de foi le témoignage d’un membre exclu de la Pureté 
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« jusqu’à ce qu’il soit purifié en se repentant » (10, 3 ; voir 
aussi 20, 1-5)26. Qu'est-ce que cette Pureté à laquelle on 
participe grâce à des bains, et dont le signe est une conver- 
sion acquise et éprouvée ? Quel rapport y a-t-il entre la 
conversion et le bain ? 


Notre Ecrit ne permet pas de solution nette. Du moins 
faut-il souligner le problème posé par la pratique des 
bains dans une communauté qui met la repentance au prin- 
cipe de son idéal. Lors de l’agrégation des nouveaux, 
l’accent est mis sur leur examen par le surveillant respon- 
sable (mebaggqèr) et sur «le serment de l’Alliance » par 
lequel on s’engage à « se convertir à la loi de Moïse de tout 
cœur et (de toute) âme » (13, 11 ; 15, 5-12). Les confrères 
s’appellent eux-mêmes «les pénitents ». On se plaint de 
ceux qui seraient entrés dans l’Alliance sans véritable 
conversion (19, 33-20, 1). On loue au contraire ceux qui 
ont confessé leur péché devant Dieu et qui persévèrent dans 
la fidélité à tous les préceptes : « Dieu leur pardonnera et 
ils verront son salut, car ils se sont abrités en son saint 
Nom » (20, 28. 34). Seuls les vrais pénitents doivent être 
reçus dans la communauté, et leur vie fidèle est une attente 
persévérante du pardon final et du salut de Dieu. 


Y avait-il un lien entre cette spiritualité et la pratique 
des bains ? La Règle de Qumrân fournit quelques éléments 
de réponse. 


C. La Communauté de Qumrän selon sa Règle. 


La Règle est l’un des plus précieux manuscrits trouvés 
à Qumrân?7. Il nous conserve la discipline d’une véritable 
communauté monastique, celle dont les fouilles du P. de 
Vaux ont révélé l’installation sur le plateau marneux qui 
domine la Mer Morte au nord-ouest, depuis la fin du n° 
siècle av. J.-C. jusqu’à la grande guerre juive en 66-70 de 
notre ère. La communauté est solidement organisée. Les 
biens sont mis en commun. Les décisions importantes sont 
prises en assemblées où tout est réglé avec précision. La 


(178) 


LES BAPTEMES JUIFS | 35 


vie au désert répond à un idéal de séparation d’un monde 
pervers et de participation à la vie céleste des anges, dans 
l’attente du Prophète et des deux Messies d’Aaron et 
d'Israël. 


La vie commune s’exprime en diverses pratiques : 
« Qu'ils prennent leurs repas en commun, récitent les béné- 
dictions en commun, et se consultent en commun » (6, 2-3). 
On n’a pas conservé de règlement relatif aux bains, mais il 
y est fait plusieurs allusions. 


De deux textes sur lesquels nous reviendrons, on déduit 
que l’agrégation des nouveaux comportait l’admission à de 
tels rites (3, 4-5; 5,13). Cette agrégation se réalise d’ailleurs 
par étapes. Un premier examen décide de l’admission du 
candidat, d’abord, dirions-nous, à titre de postulant, pen- 
dant une période indéterminée. Si l’épreuve est favorable, 
suivent deux années de noviciat à l’intérieur de la com- 
munauté, mais sans participer encore à tous ses privilèges 
et à toutes ses pratiques. C’est seulement au terme de la 
première année que le novice est admis à «toucher la 
Pureté des Nombreux » (6, 16, « les Nombreux » est le titre 
qui désigne les membres pleinement initiés de la commu- 
nauté). On sait par ailleurs qu’il faut passer par des bains 
pour toucher la Pureté des Nombreux (5, 13). À la fin 
d’une seconde année, le novice sera enfin reçu au banquet 
sacré de la communauté (6, 13-23). Notons au passage l’ac- 
cord avec Josèphe : lui aussi distinguait deux étapes dans 
l’agrégation des novices, l’admission « aux eaux plus pures 
destinées à la purification », puis l’admission au repas 
sacré28. 


La Règle prévoit plusieurs fautes pour lesquelles on peut 
être « exclu de la Pureté des Nombreux pour un an» (6, 
24-25 ; 7, 2-3, 15-16, 24-25 ; voir aussi 7, 18-20 ; 8, 16-18), 
c’est-à-dire réduit à la condition du novice qui, quoiqu’in- 
troduit dans la communauté, doit attendre un an pour pou- 

voir toucher la Pureté des Nombreux. Il est normal de 
comprendre que le fautif est exclu, entre autres choses, 
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des bains de pureté. Ceux-ci caractérisent donc le membre 
déjà initié et fidèle à sa règle. | 

Quel est le sens de ces bains ? On ne peut le comprendre 
qu’en fonction de l’idéal de pureté qui anime la commu- 
nauté. 

1. Purification rituelle. 

Cet idéal comprend la pureté rituelle. Comme pour 
approcher Dieu et participer au culte, il faut de même être 
indemne de toute souillure pour partager la vie d’une com- 


munauté qui se compare à un sanctuaire, « Maison de Sain- 


teté pour Israël, et fondation de suprême Sainteté pour 
Aaron. pour offrir (une offrande) d’agréable odeur. 
pour expier en faveur de la terre» (8, 5-10). Dans une 
telle perspective, on veillera soigneusement à éviter toute 
impureté rituelle, ou à l’effacer par les ablutions prévues. 


2. Symbole de la purification du cœur ? 


Cependant à la différence de l’Ecrit de Damas, la Règle 
n’a pas une ligne pour ce genre d’impureté et de purif- 
cation. Et comme elle fait du langage sacrificiel dans le 
passage qui vient d’être cité29, elle spiritualise aussi le 
vocabulaire de la pureté, pour désigner celle du cœur. Et 
sur ce point, on est très exigeant. 

Les religieux de Qumrân ont quitté la société des hom- 
mes pervers. Ceux-ci, parce qu’ils méprisent les préceptes 
de la Loi, sont frappés. d’une impureté foncière, dont ils 
n’ont qu’un moyen de sortir : la conversion intérieure et 
effective. Ces « hommes de tromperie... n’ont pas purifié 
(zkh) leur voie en se séparant de l’iniquité et en marchant 
en perfection de voie » (9, 8-9). La Règle va jusqu’à dire 
que contre cette impureté, sans la conversion, les ablutions 
et les bains restent impuissants. Celui qui ne se convertit 
pas « ne sera pas purifié (zkh) par les expiations, ni purifié 
(hr) par les eaux lustrales, il ne se sanctifiera pas par les 
mers et les fleuves, il ne sera pas purifié (thr) par toutes 
les eaux d’ablution. Impur, impur, il restera, aussi long- 
temps qu’il méprisera les décrets de Dieu » (3, 4-5). « Qu'il 
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ne vienne pas aux eaux pour toucher la Pureté des hommes 
saints. On n’est purifié (thr) que si l’on se convertit de sa 
malice. Il est impur parmi tous les transgresseurs de Sa 
parole » (5, 13- 14). 


De même, le confrère qui a violé délibérément un pré- 
cepte, doit être exclu de la Pureté des hommes saints, et 
donc des bains religieux, « jusqu’à ce que ses œuvres soient 
purifiées (zkh) de toute iniquité, de façon à marcher en 
perfection de voie » (8, 17-18). 


On ne saurait affirmer plus nettement la nécessité de la 
pureté morale avant de participer aux bains de la commu- 
nauté. Cette pureté morale apparaît comme le fruit d’un 
effort de l’homme. On a garde toutefois d'oublier qu’elle 
est aussi un don de Dieu. Et le psalmiste qui s’exprime à 
la fin de la Règle (peut-être le Maître de justice), dit sa soif 
ardente de ce qu’il faut bien appeler la grâce : 

«C'est à Dieu qu’appartient ma justification et c’est dans sa main 
que réside la perfection de ma conduite et la droiture de mon cœur, et 
c’est par ses justices qu’il efface mes révoltes. Mes iniquités, mes 
révoltes, mes péchés et la perversion de mon cœur (appartiennent) à 
l’assemblée des vers, et de ceux qui marchent dans les ténèbres. 
Quant à moi, si je chancelle, les grâces de Dieu sont mon salut pour : 
toujours, et si je trébuche à cause de l’iniquité de la chair, ma justi- 
fication par la justice de Dieu subsiste à jamais... En sa justice véri- 
table, il m’a justifié, et en sa grande bonté, il pardonnera toutes mes 
iniquités, et par ses justices, il me purifiera de la souillure de 
l’homme, et du péché des fils d’homme, pour que je loue Dieu de 
sa justice et le Très-Haut de sa Majesté » (1x, 2-15). 


Jamais le don de Dieu n’est mis en relation avec les 


bains de purification, Il semble qu'ils soient impuissants 
à procurer la pureté à laquelle on aspire. 


Ils ne sont donc pas considérés comme des rites sacra- 
mentels. Mais si telle est la prière des hommes qui les pra- 
tiquent, il est permis de penser qu'ils l’ont exprimée à 
travers ces rites. Ils ont pu traduire en gestes expressifs, en 
se purifiant dans l’eau, leur effort vers la pureté parfaite 
et leur appel à la grâce divine. 
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3. Rites pour la purification de la chair. 


Un texte toutefois laisse entendre que les bains n’avaient 
pas qu’une valeur symbolique et n'étaient pas dénués de 
toute efficacité. On y parle avec insistance des dispositions 
d'esprit qui conditionnent la purification des iniquités, et 
sans lesquelles les rites d’eau ne servent de rien. Mais en 
même temps, on parle d’une purification de la chair qui 
semble bien reliée de quelque façon à une ablution rituelle. 

« C’est par l’esprit du conseil authentique de Dieu relatif à la 
conduite de l’homme, que seront expiées toutes ses iniquités, pour 
qu’il contemple la lumière de vie. C’est par un esprit saint disposé 
à l’unité dans Sa vérité, qu’il sera purifié de toutes ses iniquités. C’est 
par un esprit de droiture et de soumission, que son péché sera expié. 
C’est par la soumission, de son âme à tous les préceptes de Dieu, que 
sa chair sera purifiée quand il sera aspergé par l’eau lustrale et qu’il 
se sanctifiera dans l’eau courante. Et il affermira ses pas pour marcher, 
parfait, en toutes les voies de Dieu » (ur, 6-10). 

Nous avons ici la définition la plus complète peut-être, 
de la purification telle que la conçoit la Règle. Il s’agit 
d’une purification spirituelle, opérée par la transformation 
de l’esprit et de ses dispositions foncières. La purification 
de la chair elle-même est attachée à la soumission de l’âme 
à Dieu : ce n’est pourtant pas sans lien avec un rite d’eau 
qui semble bien en être au moins l’occasion. 


Il n’est pas facile de saisir exactement ce que l’on attend 
du rite. Peut-être trouvera-t-on quelque éclaircissement 
dans la notion complexe que la Règle se fait de la pureté. 
Nous avons vu que c’est une pureté morale intérieure, ac- - 
quise par la conversion effective. Mais ce n’est pas tout. 
Transposées dans le domaine spirituel, les notions de pu- 
reté et de souillure n’en conservent pas moins les attributs 
qui les caractérisent dans le domaine rituel. L’impur ne 
peut être touché. La Règle ne se contente pas de définir 
comme une souillure le péché intérieur des « hommes de 
tromperie » : elle interdit tout contact avec eux. 


Conversion signifie séparation d’avec le reste des hom- 
mes : « Voici la règle pour les hommes de la Communauté 
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qui s’engagent volontairement à se convertir de tout mal : 
...qu'ils se séparent de l’assemblée des hommes de l’ini- 
quité » (5, 1-2 ; voir aussi 10-11). Celui qui ne se convertit 
pas de sa méchanceté 

«est impur parmi tous les transgresseurs de Sa parole. Que per- 
sonne ne s’unisse à lui dans son travail et dans ses biens... Que per- 
sonne d’entre les hommes de la Communauté ne prenne de décision 
en accord avec eux en matière de quelque doctrine et de jugement. 
Qu'il ne mange ni ne boive rien de ce qui leur appartient... Car tous 
ceux qui ne sont pas comptés dans Son Alliance, qu’on les écarte 
avec tout ce qu’ils possèdent. Toutes leurs œuvres deviennent souil- 
Tare devant Dieu et l’impureté réside en tous leurs biens » (v, 14-20). 


Aïnsi s'expliquent les règles qui concernent les biens 
des hommes de la Communauté : « Que leurs biens ne 
soient pas en contact avec les biens des hommes de trom- 
perie qui n’ont pas purifié leur voie en se séparant de l’ini- 
quité et en marchant en perfection de voie » (9, 8-9). 


Le péché marque donc le pécheur d’une souillure non 
seulement intérieure, mais physique. Cette notion très réa- 
liste de la pureté explique les délais imposés aux nouvelles 
recrues. La Communauté prend garde d'introduire dans 
son sein, avec un sujet insuffisamment converti, un fauteur 
d’impureté. Même les biens du novice ne sont mis en com- 
mun que lorsqu'il est admis à toucher la Pureté des Nom- 
breux, en participant à leurs bains. 


On peut alors comprendre le but de ces bains. La pureté 
morale ne peut être acquise que par la conversion éprouvée 
et par la grâce. En ce sens, il faut être pur pour accéder 
aux bains. Mais parce qu’au péché s’attache une souillure 
extérieure, il faut recourir au bain pour la purification de 
la chair. - 

Les membres de la Communauté ont un sens très aigu 
du péché. Ils savent qu’en eux l’esprit de perversion lutte 
avec l'esprit de vérité, et que cette lutte ne se terminera 
qu’avec la Visite suprême et le jugement dernier. Il n’est 
pas étonnant qu’ils aient pensé que la purification de leur 
chair ne serait pas achevée avant cette heure et qu'ils aient 
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recouru à des bains quotidiens, en attendant la purifica- 
tion messianique définitive par l’esprit de sainteté. 


4. Le baptême messianique par l’esprit de sainteté. 


L’attente d’une purification définitive, à la fin des 
temps, s'exprime dans une instruction bien caractérisée et 
insérée dans la Règle (3, 13-4, 26). Destinée à « l’instruc- 
tion et à l’enseignement de tous les fils de lumière », elle 
développe une doctrine fondamentale de la Communauté. 
Dieu a préposé deux esprits opposés pour que les hommes 
se conduisent selon les inspirations de l’un ou de l’autre : 
l'esprit de vérité et l’esprit de perversion. Il a réparti l’hu- 
manité en deux classes selon ces deux esprits, et entre elles, 
règne une inimitié irréductible. Lors de la Visite, c’est-à- 
dire du jugement dernier, il fixera le sort de chacun selon 
son esprit. Mais jusque là, il a disposé les deux esprits en 
proportions égales dans l’humanité et ils s'opposent l’un à 
l’autre dans le cœur de chacun. Mais la visite marquera la 
fin de la perversion et le triomphe de l’esprit de vérité : 


« Dieu dans les secrets de son intelligence et de sa sagesse glo- 
rieuse, a anis un terme à l’existence de la perversion, et au moment 
fixé de la Visite, il l’anéantira à jamais. Alors paraîtra pour toujours 
la Vérité sur la terre. Car (jusqu’alors) elle s’était contaminée (litté- 
ralement : enroulée) dans les voies d’impiété, sous l’empire de la 
perversion, jusqu’au moment fixé du jugement résolu. Alors Dieu, 
dans sa vérité, triera toutes les actions de l’homme, et il épurera au 
creuset pour lui-même (quelqu’un) d’entre les fils d’homme, extirpant 
tout esprit de perversion de son corps de chair, et le purifiant par 
l'esprit de sainteté de tous les actes d’impiété. Et il versera sur lui 
l'esprit de vérité comme des eaux lustrales (le purifiant) de toutes les 
abominations de mensonge. Et il évoluera (littéralement : se roulera) 
dans l’esprit de lustration, afin de rendre intelligents les hommes 
droits dans la science du Très-Haut, et d’enseigner la sagesse des fils 
des cieux aux hommes de parfaite conduite. Car ce sont eux que Dieu 
a choisis pour l’Alliance éternelle, et c’est à eux (qu’il destine) toute 
la gloire d’Adam. Il n’y aura plus de perversion. A la honte toutes 
les œuvres de tromperie ! » (rv, 18-23). 


Ce texte exprime clairement l'attente d’une effusion 
de l’esprit de sainteté à la fin des temps. et on la compare 
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à une ablution d’eaux lustrales. Comment ne pas penser 
au baptême dans l’Esprit-Saint, qu’annoncera Jean-Bap- 
tiste ? Il faut faire deux remarques. 


Tout d’abord, le bénéficiaire de ce baptême semble bien 
être ici un personnage messianique, peut-être le Prophète 
de 9, 11, que l’esprit de sainteté rendra capable d’enseigner 
la science divine aux élus que Dieu introduira dans la gloire 
retrouvée d’Adam. Cette interprétation messianique donne 
la meilleure solution de toutes les difficultés du texte. 
L'idée n’était d’ailleurs pas absolument neuve. Certaines 
pages d’Isaie et d’écrits juifs parfois apparentés à notre 
texte, font état d’une attente semblable : le Messie recevra 
l’Esprit à un titre tout particulier (/s. 11, 2; 42,1; 61, 1 ; 
Hénoch 62, 2 ; Test. Levi 18, 6-7 ; Ps. Sal. 17, 42). 

Mais il faut noter aussi qu’en notre texte, l’esprit de 
sainteté n’est pas absolument l’Esprit de Yahwé promis 
par Îsaïe, mais cet esprit de vérité que Dieu a préposé, 
avec l'esprit de perversion, au gouvernement moral de 
l’humanité. S’il y a influence iranienne dans cette doctrine 
des deux esprits30, il faut la rendre responsable d’un cer- 
tain gauchissement de la doctrine biblique de l’Esprit. 

Quoi qu’il en soit, l’attente de la Communauté de Qum- 
rân est remarquable. On perçoit à quelle profondeur, ses 
membres ont situé leur besoin de purification. Leur effort 
de conversion, leur persévérance sous la Loi de l’Alliance, 
sont tendus vers une victoire définitive sur tout esprit mau- 
vais remportée en la personne d’un Messie. Ils l’attendent 
d’une intervention purificatrice de Dieu, à la fin des temps. 
Et pour la décrire, ils ne trouvent pas de meilleures images 
que leurs rites d’eau. Rien ne saurait mieux dire l’impor- 
tance qu’ils leur atiribuaient, et dans quel esprit ils les 
pratiquaient. 


Concluons. Les textes qui nous renseignent sur le mou- 
vement essénien, nous permettent d’atteindre une forme de 
baptisme certainement antérieure à Jean-Baptiste. Le 
baptême n’y est pas un véritable rite d’initiation. Il s’agit 
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d’une pratique fréquente, quotidienne selon Josèphe, d’un 
rite de purification. 

Purification rituelle d’abord, tout à fait dans la ligne 
des ablutions et des bains prévus par la Loi mosaique. 
L’idéal de pureté rend même plus exigeant en ce domaine, 
et l’on a multiplié les occasions de recourir aux ablutions. 
Nous avons constaté le même phénomène dans le judaïsme 
pharisien à la même époque. 

Mais il y a plus. Selon Josèphe, l’estime des Esséniens 
met ces rites de purification au dessus des sacrifices du 
Temple de Jérusalem, et semble leur conférer (au moins à 
une certaine catégorie d’entre eux) une valeur cultuelle. 


Surtout, l’Ecrit de Damas et la Règle permettent d’en- 
trevoir la relation de ces bains avec la conversion et la puri- 
fication intérieure. Celle-ci est le fruit de la conversion et 
de la grâce. À ce plan, les bains sont par eux-mêmes inef- 
ficaces : il faut être pur pour les recevoir. Tout au plus 
peuvent-ils être considérés comme des symboles à travers 
lesquels on exprime son effort vers une vie pure et son 
aspiration à la grâce purifcatrice. Ils ne restent cependant 
pas sans lien avec la purification ainsi conçue. Car la souil- 
lure du péché garde à Qumrân quelque chose de physique. 
La conversion longuement éprouvée du novice, conduit 
done normalement aux bains pour la purification de la 
chair. Et ce n’est qu’à partir de ce moment qu’il est vrai- 
ment intégré à la Communauté (avec un délai d’un an 
encore pour qu’il soit reçu au repas sacré). : 


Tant que l’esprit de perversion disputera son cœur à 
l'esprit de vérité, le religieux poursuivra son effort vers 
une pureté aussi parfaite que possible : toute sa vie. il 
recourra aux bains de purification, dans l’attente de la 
purification dernière, opérée dans le Messie d’abord. et 
qu'il se représente comme un baptême définitif. 


Ainsi, les bains esséniens s’enracinent dans les pratiques 
juives de purification rituelle et gardent leurs traits d’ori- 
gine. Îls tiennent leur originalité de l'idéal de pureté tel 
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qu’on le formule et qu’on en vit dans une Communauté 
d’origine sacerdotale, et des influences dualistes, peut-être 
iraniennes, qui s’exercent à travers la doctrine des deux 
esprits. 


III. LE BAPTÊME DE JEAN. 


Josèphe et le Nouveau Testament nous renseignent à la 
fois sur Jean-Baptiste. Josèphe rapporte comment Hérode 
fit mettre à mort « Jean surnommé le Baptiste ». Il pré- 
sente le personnage en ces termes : « C’était un homme de 
bien qui incitait les Juifs à la pratique de la vertu, à la 
justice les uns envers les autres, à la piété envers Dieu, 
pour venir ensemble au baptême. Dieu considérerait en 
effet ce baptême comme lui agréant, s’il servait non à se 
faire pardonner certaines fautes, mais à purifier le corps, 
après s’être purifié l’âme par la justice. Autour de Jean, 
s’étaient rassemblées beaucoup de personnes qui étaient 
fort excitées en l’entendant parler » (Antiqg. 8, 116-118)31. 


Jean est donc caractérisé par son message moral et son 
baptême. Dans les évangiles aussi, il apparaît comme un 
prédicateur moral. Ou plutôt, il lance un appel à la con- 
version, et cet appel est justifié par l’annonce du Jugement 
et de l’Avènement messianique à brève échéance. Josèphe 
n’a pas retenu ces nuances. S’adaptant à son public païen, 
il parle d’exhortation à la « vertu », à la mode des prédi- 
cateurs stoïciens. Surtout, selon son habitude, il se garde de 
toute allusion à l’espérance messianique juive suspecte aux 
Romains, et il prive ainsi le message de Jean de son orien- 
tation foncière, de ce qui fait sa force et lui confère son 
urgence32. Dans ces conditions, le baptême de Jean n’est 
qu’un rite de purification, et encore, nous explique-t-on, 
du corps seulement. 

Ainsi, quoique les évangiles se préoccupent avant tout, 
dans leurs notices sur le Baptiste, d’introduire le ministère 
de Jésus, ils se révèlent finalement plus riches et plus vrais, 
que Josèphe. C’est en fonction de leurs données surtout 
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qu’il faudra caractériser le baptême johannite. Il apparaît 
comme un baptême de repentance, et de préparation mes- 
sianique. Mais il n’est pas inutile, tout d’abord, de s’ar- 


rêter à la formule qui le désigne dans le Nouveau Testa- 


ment : « le baptême de Jean » (Mc., 11, 30 et paral. ; Lc., 
M0: Acte, 1,2258,29); 


1. « Le Baptême de Jean ». 


C’est la première fois qu’un rite est défini par sa rela- 
tion avec une personne. On veut dire que le baptême de 
Jean est lié à sa mission. Il la caractérise si bien que Jean 
est surnommé le Baptiste. Tel était son titre populaire en 
milieu juif : les évangiles ne sont pas les seuls à l’attester, 
mais aussi Josèphe. 

a) Ce titre traduit quelque chose de nouveau : le rôle 
actif de Jean dans son baptême. Dans leurs purifications, 
les Juifs, par exemple Banous par ailleurs si semblable à 
Jean, se baptisaient eux-mêmes. Le baptème des prosélytes, 
selon le rituel du 11° siècle, se pratiquait en présence de 
témoins, mais non de baptistes proprement dits33. Jean, 
lui, baptise les autres. « Moi, je vous baptise dans l’eau... » 
(Mt., 3, 11 ; Le., 3, 16 ; Jo. 1, 26). Cet emploi du verbe 
à l’actif caractérise le baptême johannite et le baptême 
chrétien (de même le passif : être baptisé par quelqu'un, 
Mec., 1, 5 ; Mt., 3,6 ; Le., 7, 30)34. 

b) De quelque façon qu’on l’imagine, le rôle actif du 
Baptiste doit être mis en relation avec la conscience qu’il a 
de sa mission prophétique. Il paraît comme le prophète 
annonciateur du Jugement. « Qui vous a appris à fuir la 
Colère qui vient ?.. Déjà la cognée est à la racine des 
arbres... » (Mt., 3, 7. 10 ; Le., 3, 7. 9). Il est parti au 
désert, dans la région du Jourdain. Il trouve son minis- 
tère annoncé en Isaïe : « Voix de Celui qui crie dans le 
désert : Préparez le chemin du Seigneur, applanissez ses 
sentiers » (Mc., 1, 3 et paral.; Jo., 1, 23)35. Il se présente 
ainsi comme le héraut qui précède la venue de Dieu, le Roi 
qui vient établir son Règne définitif (1s., 40, 4. 9-10 ; cp. 
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52, 7). Or il accomplit sa mission en baptisant. Le baptême 
apparaît comme un signe prophétique, il proclame en 
action que les derniers temps sont tout près de s'ouvrir. 

c) S’il en est ainsi, Jean a conscience qu’à travers son 
ministère, Dieu intervient en son peuple à une heure déci- 
sive. L’Ancien Testament précise les cas où l’on doit 
accomplir sur soi les rites d’eau. Mais il annonce aussi que 
Dieu accomplira un jour une immense ablution sur son 
peuple (Is., 4, 4 ; Ez., 36, 25 ; cf. 47 ; Zac., 13, 1). Jean 
peut avoir conscience d’avoir été choisi par Dieu comme 
instrument pour signifier que l’heure de cette purification 
est venue. 


Aussi nous dit-on que Jean « proclame » son baptême 
(Mc., 1, 4 ; Le., 3, 3 ; Act., 10, 37 ; 13, 24). Son baptême 
fait l’objet de son message, on serait tenté de dire : de. 
son évangile, en vertu de la synonymie entre la proclama- 
tion et l’évangile. La proclamation concerne en effet les 
‘interventions salutaires de Dieu (cf. I1s., 61, 1 ; Jubilés, 
2, 1). Jean annonce que Dieu propose à son peuple la puri- 
fication dernière, et la réalise par l’intermédiaire de son 
prophètes6. 


2. « Baptême de repentance pour la rémission des péchés ». 


Telle est la formule consacrée pour le baptême de Jean 
(Me., 1,4; Le., 3,3; voir Act., 13,24; 19,4). Jean reprend 
l’appel des prophètes à la conversion, à la rupture avec le 
péché, au retour à Dieu. Mais la perspective imminente du 
Règne de Dieu, lui confère une urgence qu’il n’a jamais 
connue encore. Il s’agit d’une conversion une fois pour 
toutes. C’est la dernière chance. Et personne ne peut s’en 
dispenser : pécheurs publics (Lc., 3, 12-13), païens (Le., 
3, 14), mais aussi descendants d'Abraham qui se croient 
justes (Mt., 3, 9 ; Le., 3,8). 

Le bain dans l’eau vive doit exprimer cette conversion. 
On sait l’importance de la conversion dans la Communauté 
de l’Alliance. Là aussi, cette démarche était commandée 
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par l’attente de la fin des temps et conçue comme définitive. 
Mais l’admission au baïn venait après la conversion, sou- 
mise à une longue probation. Avec Jean, en recevant le 
baptême, on fait acte de conversion. Et comme celle-ci est 
définitive, le baptême est unique. C’est réellement un 
« baptême de conversion ». \ ; 

Peut-être faut-il dire plus. On lit en Matthieu : « Moi, 
je vous baptise dans l’eau en vue de la conversion » (3, 11). 
Âcte de l’homme, la conversion n’est-elle pas conçue aussi 
comme un don de Dieu opérant à l’occasion du bapiême ? 
Symbole de la conversion réalisée par le baptisé, n’en 
serait-il pas aussi d’une certaine façon le sacrement ? Cetie 
idée paraîtra moins étrangère au baptiste, si l’on donne 
toute sa valeur à l’actif : «Je vous baptise... »37. Avec 
l’acte de celui qui descend dans l’eau, il y a celui de Jean, 
au nom de Dieu. D’ailleurs il pouvait lire en Ezéchiel que 
Dieu, en faisant la grande aspersion d’eaux pures, donnerait 
aux siens ce cœur nouveau qu'auparavant il leur avait 
demandé d’acquérir par eux-mêmes (Ez., 18, 31 et 36, 
25-26 )38. 

Aussi bien ce baptème est-il « en vue de la rémission 
des péchés », qui ne peut être qu’un don de Dieu39. S'agit-il 
d’un don futur, lors de la venue du Messie ? Plus proba- 
blement, il faut penser à un don présent, lié au bain. 
Celui-ci n’est pas qu’un geste prophétique, c’est un rite 
traditionnel de purification. Et il est précédé par une con- 
fession des péchés (Me, 1, 5; Mt., 3, 6). Celle-ci fait partie, 
dans le judaïsme, des conditions pour être pardonné. Si 
on la pratique avant le baptême, c’est qu’on attend alors 
le pardon qui achève la conversion et la rend effective. 

Josèphe toutefois semble contredire les évangiles. Le 
baptême de Jean, à son avis, n’est pas pour le pardon de 
certaines fautes, mais pour la purification du corps. Long- 
temps, on a vu dans cette phrase un effort pour prévenir 
une objection des païens cultivés contre un moyen trop 
facile d’obtenir le pardon, et pour présenter le rite johan- 
nite en termes néo-pythagoriciens : la purification doit 
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s’accomplir au dedans, celle du corps suit et s’accomplit 
par un bain40. On ne peut plus se débarrasser aussi faci- 
lement de l’explication de Josèphe, depuis qu’on y recon- 
naît la pensée de la Communauté de Qumrân sur ses bains 
religieux (voir plus haut})41. Jean ne serait-il pas fidèle à 
la théologie essénienne ? Le baptême n’importe-t-il pas 
seulement à la purification du corps, au terme de celle de 
l’âme par la conversion éprouvée ? 


On l’admettra difficilement. 11 faudrait admettre aussi 
que Jean a partagé la conception essénienne de la pureté : 
le péché est une souillure spirituelle, mais qui garde les 
attributs de la souillure rituelle. Or Jean semble ne se 
préoccuper que de purification intérieure. Quand elle est 
acquise, il ne demande pas au baptisé d'éviter le contact 
des pécheurs, et la souillure qui en résulterait. Il ne demande 
pas aux collecteurs d’impôts ni aux soldats d’abandonner 
leur fonction. Il ne recrute pas une secte de séparés, vivant 
au désert. Il ne semble donc pas attacher au péché une 
impureté physique. On fera donc confiance aux évangiles 
plutôt qu’à Josèphe. Celui-ci a pu ne pas apercevoir toute 
l'originalité du Baptiste. 

Surtout il néglige l’aspect essentiel de son ministère. 
Jean prépare les hommes au Jugement prochain. Si son 
baptême n’a rien à voir avec le péché, il perd toute signi- 
fication. Car lors du Jugement, c’est le péché ou son absence 
qui constituera le facteur décisif42. 


3. Baptême de préparation messianique. 


La nouveauté du baptême de Jean, que ce soit par le 
rôle actif qu’il y joue, ou par la purification morale qui 
s’y attache, s’explique finalement par l’heure à laquelle il 
apparaît : « Après moi, vient le Plus Fort que moi, celui 
dont je ne suis pas digne, en me baïissant, de délier la 
courroie des sandales » (Mc. 1, 7; Le., 3, 16). Conscient de 
cette heure, Jean propose dans son baptême la préparation 
à l’Avènement messianique tout proche. Il vient selon le 


(191) 


L'ART 


Ÿ ( 


48 LE BAPTEME DANS LE NOUVEAU TESTAMENT 


mot du document baptiste retenu par saint Luc, « préparer 
au Seigneur un peuple bien disposé » (Le. 1, 17), par un 
baptême provisoire dans l’attente du baptême messianique 
dans l’Esprit-Saint et le feu. 


a) Le baptême du Reste messianique. 


Les Prophètes ont cherché à recruter, par la conversion, 
le Reste qui verrait le Salut de Dieu (1s., 10, 20-22 ; Amos, 
5, 15 ; Soph., 3, 11-13). Les pénitents de la Communauté 
de l’Alliance, avaient conscience de représenter le véritable 
Israël, celui qui serait sauvé lors de la Visite. L’idéal du 
Reste inspire manifestement le ministère de Jean. Il veut 
préparer le peuple qui peut attendre le Messie sans redouter 
le Jugement. De ce fait son baptême reçoit le sens d’un 
rite d’agrégation au Reste. Exprimant et réalisant une 
conversion, de soi, définitive, il marque l’entrée dans la 
communauté de ceux que le Messie trouvera prêts pour le 
Royaume de Dieu. Aussi n’a-t-il pas à être répété. 


Il n’est pas un acte purement individuel. Les évangiles 
donnent l’impression que Jean attirait les foules et propo- 
sait un acte national de repentance (Mc., 1, 5 ; Mt., 3, 5). 
Le baptême devait se pratiquer en groupes. Cet aspect col- 
lectif est noté par Josèphe aussi43. 

Tous peuvent entrer dans ce peuple nouveau. Jean ne 
porte d’exclusive contre personne : pécheurs, païens peut- 
être prosélytes (Lc., 3, 12.14), pharisiens et même, à la 
différence de la Communauté de Qumrân, Sadducéens 
(Mt., 3, 7). Mais le peuple purifié représente quelque chose 
de nouveau et le baptême est nécessaire même à ceux qui 
se prévalent de leur qualité de fils d'Abraham comme d’un 
titre au Royaume (Mi., 3, 9; Le., 3, 8). La conversion scel- 
lée par le baptême est le seul signe d’appartenance au 
peuple bien disposé. 

Jean définit-il ce peuple comme le nouvel Israël mes- 
sianique ? Quand il affirme : « Dieu. de ces pierres, peut 
susciter des enfants à Abraham », pense-t-il à son baptême 
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comme s’il opérait la naissance spirituelle du nouveau 
peuple de Dieu ? Peut-être ne faut-il pas trop presser ces 
expressions. La constitution de l’Israël définitif sera l’œu- 
vre du Messie. La communauté que Jean constitue s’y pré- 
pare. Mais c’est par un autre baptême qu’elle entrera dans 
le Royaume de Dieu : le baptême dans l’Esprit-Saint et le 
feu. 


b) Le baptême préparatoire au baptême messianique dans 
l’Esprit-Saint et le feu. 


« Moi, je vous baptise dans l’eau. Mais celui qui vient 
après moi est plus fort que moi... Lui, il vous baptisera 
dans l’Esprit-Saint et le feu » (Mt., 3, 11; Le., 3, 16; cp. 
Mc., 1, 7-8; Jo, 1, 26. 33). 


On a souvent lu dans ce texte des affirmations chré- 
tiennes mises par les évangélistes sur les lèvres de Jean. 
On ne peut douter qu’en rapportant cette parole, ils ne 
pensent à la Pentecôte chrétienne et à la supériorité du 
baptême chrétien sur celui de Jean (Act., 2, 38 ; 10, 47 ; 
11, 16: 19, 1-6). C’est particulièrement net en Marc 1, 8 
et Jean 1, 33, qui parlent de baptême dans l’Esprit-Saint, 
mais non dans le feu. Cependant, telle quelle, la formule 
que nous venons de citer, est susceptible d’un sens qu’on 
ne saurait refuser au Baptiste lui-même. 


Assez généralement, les critiques lui ont concédé l’idée 
d’an baptême dans le feu. Par deux fois, dans la source 
commune à Matthieu et Luc, il brandit la menace du feu 
dans lequel sera jeté, lors du jugement, tout arbre qui ne 
porte pas de bon fruit, et la balle séparée du bon grain 
(Mt, 3, 10.12 ; Le., 3, 9.17). L’idée d’un jugement par le 
feu est traditionnelle (1s. 10, 16-19; 30, 27.30. 33; 31, 9; 
34, 8-10 ; Jer., 21, 14; Amos, 17, 4; Soph. 1, 18; 3,8; 
Mal., 3, 19; Ps. Sal. 15, 4-5; Hénoch, 47...) De façon 
imagée, le baptême dans le feu ne désignerait pas autre 
chose. Les mots « dans l’Esprit-Saint » seraient une glose 
chrétienne. 
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Depuis la découverte de la Règle de Qumrän, on n’a 
guère le droit de procéder ainsi. Si la Communauté de l’Al- 
liance attend une purification radicale par l’esprit de 
sainteté et la compare à une ablution d’eaux lustrales, 
pourquoi pas Jean ? Il ne lui était pas difficile de comparer 
à une baptême l’effusion de l’Esprit-Saint promise par les 
prophètes (1s., 32, 15 ; 44, 3 ; Ez. 36, 26 ; Joël, 3, 1-2)44. 


Parfois on distingue deux baptêmes : dans le feu pour 
le châtiment des pécheurs, dans l'Esprit pour la sanctifi- 
cation de ceux qui ont accompli leur conversion. Jean ne 
semble pas distinguer deux catégories d’hommes quand il 
dit : « Je vous baptise. Lui, il vous baptisera... » Et il 
parle d’un seul baptême dans l’Esprit-Saint et le feu. La 
Règle de Qumrân, pour désigner l’épreuve finale du juge- 
ment, mêle les deux images de l’épuration des métaux au 
creuset, et de l’ablution purificatrice par l’esprit de sain- 
teté (4, 20-21). Les deux images se recouvrent, et ce texte 
doit nous mettre en garde contre notre habitude de voir 
forcément dans le feu le châtiment éternel et dans l'Esprit 
le principe de la sanctification. Jean pouvait penser à 
l'Esprit purificateur, comme au feu purificateur. 


Dans la Règle, l’image du creuset semble provenir de 
Malachie annonçant la venue subite de Yahwé comme le 
feu du fondeur : « Il purifiera les fils de Lévi et les épurera 
au creuset comme or et argent » (3,3)45. Jean pouvait avoir 
des raisons spéciales de se souvenir de ce texte : il annonce 
aussi l’envoi d’un précurseur devant Yahwé : « Voici que. 
je vais envoyer mon messager pour qu’il déblaie un chemin 
devant ma face » (3, 1)46. Or le même Malachie distingue 
le feu qui purifie les fils de Lévi (3, 2-3), et la fournaise 
qui embrasera comme paille les ouvriers d’iniquité (3, 19). 
Il n’est donc pas gênant d’attribuer des nuances différentes 
au feu dont parle le Baptiste dans le même contexte : 
baptême de feu purificateur et châtiment par le feu. Le 
feu purifie les métaux des scories que l’on rejette, le van 
purifie le grain de la balle que l’on jette ensuite au feu : 


? 
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les deux images sont équivalentes, mais le feu y joue un 
rôle différent. Elles décrivent le jugement que Jean 
annonce. Seuls ceux qui auront réalisé leur conversion dans 
le baptême, seront prêts à le soutenir47. 


Quel rôle est dévolu à l’Esprit-Saint dans ce baptême 
messianique ? Il est délicat de le préciser. Il est possible 
que les évangiles n’aient pas retenu toutes les nuances de 
la conception johannite de l’Esprit, qu'ils auraient assi- 
milée à la leur48. Mais comment les retrouver ? Nous avons 
vu qu’à Qumrän, la doctrine biblique d’un don de l’Esprit 
de Yahwé devenant principe de rectitude morale (Ez., 36, 
26) était interprétée en fonction de la doctrine des deux 
esprits : le « baptême » du Prophète messianique désigne 
la victoire de l’esprit de vérité et la purification de tout 
reste d’esprit de perversion. Faut-il interpréter la pensée de 
Jean dans cette ligne ? Mais comment savoir s’il a partagé 
la conception des deux esprits ?19 Peut-être reste-t-il plus 
fidèle aux Prophètes qu’aux Esséniens. Il annonce, avec 
l’Avènement messianique, l’épreuve du feu et l’effusion de 
l'Esprit qui doit régénérer les élus et susciter une humanité 
nouvelle. Son baptême doit mettre les hommes dans les 
conditions les meilleures pour participer à la naissance 
d’un monde nouveau. Et celle-ci lui apparaît comme le 
fruit d’une purification suprême, d’un baptême dont le 
sien n’est en sa réalité que l’image provisoire. 


En concluant, il faut souligner les nombreux traits ori- 
ginaux du baptême johannite. Le rite extérieur ressemble 
aux bains de purification rituelle en usage chez les Juifs 
et aux bains des sectes baptistes. Mais Jean y tenait un 
rôle actif qu’il est impossible d’imaginer, mais qui a frappé 
les contemporains. Il y a là le signe d’une vocation pro- 
phétique originale. Il ne faut pas négliger, dans l’appré- 
ciation de son baptême, cette part d’intuition, — ou de 
révélation — personnelle au Baptiste. 

Quant au sens, on peut trouver à son baptême des ana- 
logies, mais pas de modèle déjà formé. Le baptême des 
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prosélytes pourrait offrir le cas parallèle le meilleur 
eomme rite d’entrée dans une communauté, à condition 
que ce sens lui ait déjà été généralement reconnu avant 
Jean-Baptiste et qu’on l’ait bien distingué des autres bains 
rituels auxquels le prosélyte sera soumis par la suite. De 
plus, le lien du rite avec la circoncision, et son caractère 
de purification rituelle, empêchent de pousser très loin la 
comparaison. 


Nous trouvons plus de parenté entre le mouvement 
johannite et les divers mouvements baptistes, surtout le 
mouvement essénien, où les bains font l’objet d’une estime 
exceptionnelle. Les découvertes de Qumrân multiplient les 
contacts entre Jean et la Communauté de l’Alliance. Déja 
on entend dire que le Baptiste a été, un certain temps, 
essénien50. C’est possible, encore que tous les contacts ne 
trahissent pas une dépendance : beaucoup peuvent s’éta- 
blir au sein d’une tradition plus vaste qui n’était pas le 
monopole des Essénienssl, 


Chez eux comme pour Jean, le baptême est un rite de 
purification, lié à une conversion, de soi, définitive, en vue 
de l’avènement messianique; sa pratique marque l’appar- 
tenance à une communauté de convertis; et c’est un rite 
provisoire, dans l’attente d’une purification eschatolo- 
gique, figurée comme un baptême. 


Mais chacune de ces analogies comporte des différences. 
Rite pour la purification de la chaïr, ou pour la purif- 


cation spirituelle du péché; bain au terme d’une longue 


épreuve de la conversion, ou acte qui affirme et peut-être 
rend effective la conversion; pratique quotidienne réservée 
et signifiant l’appartenance au groupe des élus, ou rite 
unique offert à tous et réalisant l’agrégation au peuple bien 
disposé; attente d’une victoire d’un esprit sur l’autre, ou 
d’une effusion de l’Esprit de Dieu transformant l’homme : 
cette série d’oppositions montre bien que Jean, même s’il 
est sorti des rangs des Esséniens, ne s’est pas contenté de 
répéter leur message en le faisant sortir du cloître. 
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Plusieurs traits semblent témoigner d’une réflexion 
personnelle à partir des Prophètes. Ceux-ci ont plusieurs 
fois figuré sous l’image d’une ablution la conversion et la 
purification du péché, notamment celle que Dieu devait 
accomplir à la fin des temps (Ez., 36). Jean réalise cette 
image de son baptêmes2. Les Prophètes ont aussi annoncé 
l’épreuve du feu et l’efusion de l'Esprit. Mais tandis 
qu’Ezéchiel contemplait à la fois l’ablution d’eaux pures et 
le don de l’Esprit (36, 25-27), Jean les distingue, tout en 
les reliant étroitement et en désignant le second sous 
l’image d’un baptême que le sien annonce et prépare. On 
dirait qu’il se place à l’intérieur des perspectives d’avenir 
d’Ezéchiel et qu’il en voit déjà commencée la réalisation. 


C’est finalement dans cette conscience prophétique qu’il 
faut chercher l'originalité de Jean et de son baptême. Les 
derniers temps sont là. Il a charge d’annoncer, et de réa- 
liser, du nouveau, de la part de Dieu. Quelle que soit sa 
dette à l’égard de la Communauté de l’Alliance, il y a 
en lui une résurgence de l’Esprit des Prophètes. Rien ne le 
fait mieux sentir que sa lecture du fameux texte d’Isaïe que 
les Esséniens plaçaient eux aussi au principe de leur spi- 


ritualité (1s., 40, 3). 


« Quand ces choses arriveront... ils se sépareront du milieu de 
l'habitation des hommes pervers, pour aller au désert y frayer la voie 
de Lui (c’est-à-dire Dieu), ainsi qu’il est écrit : Dans le désert, frayez 
la voie de... (ici quatre points remplaçant le nom de Yahwé que l’on 
ne prononce pas), applanissez dans la steppe un sentier pour notre 
Dieu. Cette (voie), c’est l’étude de la Loi (qu’) Il a promulguée par 
l’intermédiaire de Moïse afin d’agir selon tout ce qui est révélé temps 
par temps et selon ce que les Prophètes ont révélé par son Esprit de 
sainteté » (8, 12-16). 


Dans le texte d'’Isaïe, la Règle voit surtout le mot voie 
et propose une voie de justice dans la fidélité à des règles 
définies. Jean, lui, souligne son contenu prophétique : Dieu 
vient, le Règne et le Jugement messianiques sont aux 
portes. S’il reprend l’appel d’Isaïe, c’est pour en procla- 
mer la réalisation imminente. L'Esprit parle à nouveau 
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par sa bouche, Et le baptême est l’acte qu’il propose, de 
par Dieu, pour se préparer à l’événement. 


La prophétie de Jean s’est réalisée de façon originale. 
Le baptême dans l’Esprit-Saint et le feu qui devait accom- 
plir le sien, n’a pas pris la forme qu’il imaginait peut-être. 
Le don de l'Esprit est venu avant le Jugement. Intronisé 
dans sa gloire, le Messie a inauguré son Règne en répan- 
dant l’Esprit-Saint, premier acte qui marque l’ouverture 
des derniers temps, et qui sera suivi d’autres, jusqu’à son 
retour glorieux pour le Jugement. 


Or voici que dans l’Église, ce don de l’Esprit se lie à 
un baptême d’eau pour la rémission des péchés, étrange- 
ment semblable au baptême de Jean. Le baptême d’eau 
n’est pas périmé. Il doit mettre au bénéfice de chacun la 
rémission des péchés. Mais il s’y ajoute le don de l’Esprit, 
caractéristique des derniers temps dans lesquels nous 
sommes entrés. Bien plus la rémission des péchés elle- 
même, que déjà le rite johannite procurait, est désignée 
désormais comme le fruit du sacrifice volontaire de Jésus. 


Le rite chrétien peut rester le même que celui de Jean. 
Il ne reçoit plus sa signification de la mission du Baptiste, 
maintenant accomplie. Et cette significaion est nouvelle, 
comme l’œuvre du Christ. Le baptême chrétien se rattache 
étroitement au baptême johannite. Mais entre les deux, il 
y a la Passion et la Résurrection de Jésus. Au « baptême 
de Jean » succède « le baptême au nom de Jésus ». 


J. DELORME. 
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NOTES 


1. Au sujet des rites hellénistiques de lustration proposés comme 
parallèles au baptème johannite ou chrétien, voir OEPKE, T'heolo- 
gisches Wôrterbuch zum N.T. I, 528-532, et sa conclusion ferme : le 
caractère messianique du baptême de Jean nous lie au milieu juif 
palestinien et rien ne suggère un contact avec le syncrétisme oriental. 

2. Quand il s’agit de se laver, la Bible demandet-elle un bain 
proprement dit, ou une simple ablution ? La question n’a pas une 
importance considérabie ; l’essentiel réside dans la purification par 
l’eau. Après 70 cependant, la tradition rabbinique n’hésitera pas et 
parlera de bains. 


3. Voir aussi Josèphe, C. Ap. 1, 198-202 ; PHicon, Quod Deus sit 
imm. 8 ; Jusrin, Dial. 14. 19. 29. 46. 


4. Voir références à Josèphe, Testaments des Patriarches, Aristée, 
données en Theol. Wôrt. III, 420, 21 sq. 


5. Les Pères l’ont souligné, quand ils ont comparé, en les dési- 
gnant par le même nom, les bains juifs et le baptême chrétien. Voir 
Jusrix, Dial. 80. Cf. M. Smon, Verus Israël, Paris 1948, p. 333-334. 


6. Voir J. BonsiRven, Le Judaïsme Palestinien, I, p. 23. Dans le 
N.T. relevons Mt. xx, 15; Act. II, 11 ; vi, 5, etc... Sur le prosé- 
lytisme et le baptême des prosélytes, on trouve renseignements et 
bibliographie dans tous les manuels concernant le judaïsme ancien 
(Schuerer, Bousset, Bonsirven, Moore..….). La plus grande partie des 
textes anciens a été réunie par STRACK-BILLERBECK, dans son com- 
mentaire, E, p. 102-113. Plus récemment, voir M. Simon, op. cit., 
p. 314 ss. 


7. D'après l’éditeur du traité Gerim, G. PoLsrer, Der kleine Tal- 
mudtraktat über die Proselyten, Aggelos II, p. 2-38. 


8. « D’un prosélyte qui est circoncis mais n’a pas pris le bain, 
R Eliezer disait : c'est un prosélyte, car nous lisons que nos Pères 
furent circoncis mais ne prirent pas de bain. Si un prosélyte a pris 
le bain mais n’est pas circoncis, disait R. Yoshua, c’est un prosé- 
lyte, car nous lisons que nos mères ont pris un baïin, maïs ne furent 
pas circoncises. Mais les docteurs de leur temps disaient : s'il a 
pris le bain sans la circoncision ou vice-versa, il n’est pas prosélyte 
et ne le sera qu’au moment où il aura reçu l'un et l’autre». De fait 
la règle s’est imposée de les pratiquer tous les deux. Si le baptême a 
supplanté la circoncision dans l'estime de certains docteurs, il est 
difficile d'établir qu’il l'ait supplanté dans la réalité. Izatès, roi 
d’Adiabène, que son convertisseur avait dispensé de la circoncision, 
doit finalement s’y plier, Josèphe, Ant. xx, 2, 5. 
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9. « Quand un homme a pris sur lui l'épreuve qui caractérise 
celui qui s'est baigné et a été agréé, alors il est en réalité et peut 
être appelé juif. Mais nous qui ne sommes pas baptisés, nous pouvons 
nous dire juifs, mais en réalité nous sommes autre chose » (Dissert. 
IX, 9, 19 sq.) 

10. « L'homme en deuil peut prendre le bain et manger la Pâque 
le soir même, ce qui ne vaut pour d'autres (aliments) sacrés. 
Celui qui apprend la mort d’un proche, celui qui recueille des 
ossements peuvent prendre le bain et manger les alimente sacrés. 
Quant au prosélyte qui l’est devenu la veille de Pâque, les Sham- 
maïtes permettent qu’il prenne le bain et qu’il mange la Pâque le 
soir même, tandis que les Hillélites déclarent : quitter le prépuce est 
comme quitter un tombeau» (c’est-à-dire entraîne une impureté 
jusqu’au huitième jour) (Pesahim, 8, 8 ; trad. BOonSIRYEN, Textes 
Rabbiniques, p. 211). 


11. On a fait état de décisions rabbiniques déclarant impures les 
femmes païennes en 162 av. J. C., et les païens en 66 ap. J. C. Mais 
on ne peut en conclure que le baptême des prosélytes est postérieur 
à ces dates. L’idée que la terre païenne est impure, et donc ses 
habitants, est beaucoup plus ancienne. Cf. J. Taomas, Le mouvement 
baptiste en Palestine et en Syrie, p. 366-367. 


12. Cf. M. Simon, op. cit. p. 131-132. 


13. Plusieurs auteurs considèrent comme acquise la dépendance 
du baptême johannite par rapport au baptême des prosélytes (F. J. 
LEENHARDT, Le Baptême chrétien, p. 10 ; O. Cucimann, Le Baptême 
des enfants et la doctrine biblique du Baptême, p. 1, 53 ;: M. GocuEL, 
Les Premiers Temps de l’Eglise, p. 51). Les textes obligent à plus 
de réserves, voir les remarques judicieuses de J. THomas, Op. cit. 
371-374, et de R. BuLTMANN, Theologie des Neuen Testaments, p. 41. 
J. JeremraS a cherché en I Cor. x, un écho des discussions rabbiniques 
en vue de trouver dans l'Exode un fondement scripturaire au baptême 
des prosélytes comme rite d'entrée dans l’Alliance (Der Ursprung der 
Johannestaufe, ZNW 28, 1929, 312-320). 


14. Références en BoNsiRveN, Le Judaïsme Palestinien, I, p. 30, 
n. 8. 


15. C. F. Moore, Judaïsm in the first centuries of the christian 
era, TI, 1927, p. 334 sq. ; Rencsrorr, Theol. Wort. 1, 664-666. 


16. Les mêmes sont signalés par Hégésippe (en Eusèbe, H. E. 
iv, 22, 7) et les Constitutions Apostoliques (vi, 6, 5) qui notent leur 


souci de pureté, leurs purifications d’objets divers par l’eau, leurs. 


bains quotidiens avant les repas. 


17. Voir J. THomas, op. cit. p. 33 sq. Ce livre reste l'ouvrage. 
fondamental sur le mouvement baptiste. 
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18. C’est presque une tradition : E. SCHUERER, STrAcK-BILLER- 
Beck, J. Coppens (Baptême, Dic. Bib. Sup. I, 893), A. OerkE (Theol. 
Woôrt. I, 533), et plus récemment M. Simon, op. cit. p. 66 n. I. Cet 
auteur donne une bonne présentation du IV* Livre sans cacher qu'il 
étonne parmi les productions du judaïsme même hellénistique : « Je 
ne prétends pas que ces dispositions aient été très LhonsRes 
répandues parmi les Juifs du dehors », p. 59. 


19. C’est la conclusion de la solide étude de J. THomAs, op. cit. 
p. 46-60. Pour l’identification plus précise de la secte baptiste qui 
s’exprime en IV Sib., on a fait diverses hypothèses : esséniens 
(CHARLES), voire johannites de la vallée du Méandre (S. E. JoHnson, 
Bibl. Arch. 1950, p. 17-18.) 


20. Ainsi A. DUPONT-SOMMER, Aperçus préliminaires sur les Ma- 
nuscrits de la Mer Morte, Paris 1950, p. 105 sq. ; Nouveaux Aperçus 
sur les Manuscrits de la Mer Morte, Paris 1953. Le P. de Vaux s'est 
rallié à l’identification en maintenant des nuances, Rev. Bib. 1953, 
p. 105 ; de même G. VermEs, Les Manuscrits du Désert de Juda, 
Paris-Tournai, 1953, p. 64-66. F. M. BRAUN, Essénisme et Hermé- 
tisme, Rev. Th. 1954, 523-558. 


21. Cette attitude ne comportait pas de condamnation formelle du 
Temple et des sacrifices comme tels, cf. j. M. BAUMGARTNEN, Sacrifice 
and Worship among the Jewish Sectarians of the Dead Sea (Qumrûn) 
Scrolls, Harv. Th. Rev. 46, 1953, 141-159. 


22. L. Cerraux, Le Baptême des Esséniens, Rec. Sc. Rel. 1929, 
p. 248-265. 

23. Cf. L. CERFAUX, art. ct. p. 253 sq. 

24. Pour une introduction aux problèmes posés par les manus- 
crits de Qumrân, voir les ouvrages cités plus haut de A. Duponr- 
SomMMER et G. VERMES, ou A. VinCENT, Les Manuscrits hébreux du 
désert de juda, Paris 1955. Dans notre traduction des textes, nous 
avons utilisé les traductions existantes. 


25. Le mar‘il est une mesure de capacité, selon S. LIEBERMAN, 
cf. G. VERMES, op. cit. p. 176. 

26. Qu'il s'agisse d’un membre exclu de la Pureté, on le déduit 
de la règle strictement parallèle de Règle vi, 17-18. La traduction de 
VERMES : «avant sa purification (l’autorisant) à revenir » pourrait 
faire penser à une purification rituelle, alors que le verbe employé 
(zkh) désigne plutôt la pureté morale ; et le vocabulaire de l'Ecrit 
invite à comprendre «revenir » (shûb) au sens moral de «se repen- 
tir, se convertir ». 

27. Edité par M. Burrows, Newhaven 1951. L’écrit est complexe 
et peut-être le résultat de plusieurs rédactions. Les fragments trouvés 
dans la grotte 4 éclairciront peut-être l’histoire de ce document. 
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28. Mais Josèphe ne dit pas à quel moment du noviciat avait lieu 
l’admission aux bains ; et il parle d'un an de postulat. 


29. Voir aussi mt, 11 ; 1x, 4-5 ; x, 8 : la prière et la conduite 
parfaite constituent un sacrifice d’agréable odeur. 


30. A. Durontr-SoMMER, L'instruction sur les deux esprits dans le 
Manuel de Discipline, Rev. de l’Hist. des Rel. 1952, 5-35 ; K. G. 
Kuuaw, Die Sektenschrift und die iranische Religion, Z. f. Th. u. K. 
1952, 296-316. 


31. Trad. J. STEINMANN, Saint Jean Baptiste et la spiritualité du 
désert, Paris 1955, p. 62 (à un détail près). 


32. En notant le succès de Jean auprès des foules et les craintes 
politiques d’Hérode à ce sujet, Josèphe laisse entendre que «cet 
aspect messianique n'était pas absent des discours du Baptiste » 
J. Txomas, op. cit. p. 81. 


33. OrrKke, Th. Wôrt. 1, 544 ; contre J. JEerEMIAS, Th. Zts. 1949. 
427, voir W. MicxaeuiS, Judaica 7, 1951, 119 sq. H. SALHIN, Studien 
zum dritten Kapitel des Lukasevangeliums, Uppsala, 1949, p. 130-133 
doit torturer les textes pour enlever à Jean ce rôle actif. 


34. Jamais le réflexif n'est employé pour le baptême chrétien, 
au contraire des bains sacrés du paganisme, cf. Th. Wôrt. I, 529, 21 sq. 


35. Les synoptiques citent ce texte à propos de Jean ; le IV® 
évangile le met sur les lèvres de Jean. Il est probable que Jean lui- 
même s’est inspiré de ce texte, que l’on trouve aussi à la base du 
messianisme de la communauté de Qumrân, Règle vu, 12-16 : 1x. 
19-21. 


36. E. LomMEYEr, Das Urchristentum : 1 - Johannes der Taufer. 
Gottingen 1932, p. 73-76. 


37. BEHM, Th. Wôrt. IV, 996. 


38. IV Sibyl. montre que l'idée n’est pas inouïe dans le judaïsme: 
« Baignez-vous... et Dieu vous fera don de conversion (metanoia) ». 


39. Matthieu ne retient pas cette précision, que par contre il 
ajoute aux paroles de Jésus sur le calice, xxvi, 28. Ainsi, pour souli- 
gner que la rémission des péchés est le fruit du sacrifice du Christ. 
il transforme sa source. Sans doute, cette source était déjà chrétienne, 
et on l’a soupçonnée d’avoir inconsciemment assimilé le baptême 
johannite au baptême chrétien «en vue de la rémission des péchés » 


(CI. Act. u, 28 ; v, 31 ; x, 43). Mais ce n’est pas sûr. Le christia- 


nisme continue le mouvement johannite et se trouve à même d'en 
donner une représentation fidèle. 


46. Cf. J. THomas, op. cit. p. 82. 
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- 41. Le thème se retrouve en PHiLon, De plant. Noe 162 ; en 
Heb. x, 22 ; en Ps. Clementines, Hom. xt, 28 ; Rec. vi, 11. 


42. C.K. Barrett, The Holy Spirit and the Gospel Tradition, 
London 1947, p. 34. 


43. Même si l'on traduit «venir ensemble au baptême », et non 
«s’unir par le baptême » comme le veut M. GocuErz, Au seuil de 
l’Evangile, Jean-Baptiste, Paris 1928, p. 16 H. SAHLIN; op. cit., essaie 
d'établir, sans réussir à convaincre, que Jean donna son baptême en 
une seule fois, pour signifier la naissance du peuple messianique ; et 
Jésus y participait (voir p. 114, 118). Cf. la critique de MicHaELrs, 
Zur jüdischen Hintergrund des Johannestaufe, Judaïca 7, 1951, p. 86 
sq., 94. 


44, L’A. T. préparait l’image du bain dans l’Esprit-Saint, en com- 
parant l'Esprit de Yahwé à l’eau (Is xliv, 3), et en parlant à son 
propos d’effusion comme d’un liquide (Joël mr, 1-2). 


45. Ici comme dans la Règle, on trouve associés les deux verbes 
« purifier » et «épurer au creuset ». 


46. C'est ce texte que Marc inscrit en exergue au Ministère de 
Jean, 1, 2 ; voir aussi Mi. x1, 10=Lc vu, 27. C'est Malachie encore 
qui annonce le retour d'Elie, 11, 23-24, que le N. T. voit réalisé en 
Jean, Mit. x1, 14. Cp. encore Le 1, 13-17 avec Mal 1x, 1. 23-24 et 11 
Rg un, 9. 15. 


47. N'oublions pas que la Bible connaît des rites de purification 
par le feu, Nb xxxi, 23 ; cf. 1 Cor vii, 12-15. C. H. KRAELING, John 
the Baptist, New-York 1951, explique le baptême de Jean comme une 
anticipation symbolique de la traversée d’un fleuve de feu, purificateur 
pour les uns, destructeur pour les autres, lors du Jugement dernier. 
Mais si cette conception se trouve attestée dans le christianisme ancien 
(ef. €. M. Epsmaw, Le Baptême de Feu, Uppsala 1949), on ne pent 
affirmer que Jean l’ait connue. 


48. J. Scamirr, Rev. des Sc. Rel. 30, 1956, 72. 


49. Même si l’on fait remonter au Baptiste le dualisme du IV®° 
évangile, ce dualisme ne joue pas pour la doctrine johannique de 
l'Esprit. Il ne suffit pas de trouver dans le N. T. des restes de la 
doctrine de «l'esprit de sainteté » appliqués au Saint-Esprit (Rom. 1, 
34 ; cf 1 Tim in, 16 b) voir J. ScHmMitr, loc. cit. p. 71. Pour penser 
à un contact avec la théologie essénienne, il faudrait y trouver trace 
de dualisme, comme on en trouve par exemple dans le Pasteur d’Her- 
mas, cf. J. P. Auner, Affinités littéraires et doctrinales du Manuel 
de Discipline, Rev. Bib. 1953, p. 64-66, 72-75. Quant à la doctrine de 
l’Esprit-Saint purificateur, on la trouve en Jo xx, 22-23, et dans l’in- 
vocation très ancienne (antérieure à Marcion), ajoutée au Pater de 
Luc xi, 2 : «Que ton Saint-Esprit vienne sur nous et nous purifie » 
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(cf. T. W. Manson, The Lord’s Prayer, Bul. J. Ryl. Lib. 38, 1955, 
99-113, cet auteur se montre par ailleurs favorable à l’idée d'un bap- 
tême de feu purificateur, p. 106). 


50. J. STEINMANN, op. cit. p. 59-60. Il faudrait nuancer ce que 
l’auteur dit du milieu sacerdotal dont Jean est issu, et qui pouvait 
être touché par des idées que l’on trouve à Qumrân. 


51. J. SCHMITIT a consacré une étude attentive et nuancée aux con- 
tacts de Jean avec les écrits de Qumrân, Les écrits du Nouveau Testa- 
ment et les textes de Qumrän. Bilan de cinq années de recherche, 
Rev. des Sc. 1955, 381-401 et 1956, 57-74. 


52. G. W. H. Lampe, The Seal of the Spirit, London 1951, p. 25 
sq, souligne fortement les attaches du baptême johannite avec les 
Prophètes ; de même, W. MicHaeuis, art. cit. p. 120. 
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SYMBOLISMES BAPTISMAUX 
CHEZ SAINT PAUL 


Pour décrire la transformation opérée dans le chrétien 
par le baptême, saint Paul utilise parfois des images spa- 
tiales. Par exemple, « le Père... nous a arrachés au royaume 
des ténèbres et nous a transférés dans le royaume de son 
Fils bien-aimé » (Col., 1, 13). Mais le plus souvent, l’apôtre 
exprime cette réalité temporelle par l’image des deux éons. 
Pour lui, le chrétien est l’homme qui est passé d’un temps 
à un autre, du temps de la faute au temps de la grâce, du 
temps d’Adam au temps du Christ, du temps de l’homme 
ancien crucifié au calvaire au temps de l’homme nouveau 
né le matin de Pâques. Le baptême constitue la frontière 
entre ces deux âges. Par lui l’homme quitte une époque 
pour une autre, il change d’éon ; il rejette l’autrefois du 
péché et accède à l’aujourd’hui de la justice et du salut. Les 
divers symboles baptismaux que l’on trouve dans les épi- 
tres ne sont que des expressions diverses de ce bond prodi- 
gieux hors de la nuit d’un « siècle » qui s’achemine vers 
la perdition, dans la lumière d’un jour sans déclin. Pour 
les comprendre, il faudra donc les remettre dans ce cadre 
temporel de l’« autrefois » et du « maintenant », du « sou- 
venez-vous de ce que vous étiez» et du «voici ce qu’à présent 
vous êtes devenus », dans lequel la plupart d’entre eux se 
trouvent pris. 


I. LE BAIN BAPTISMAL. 


Le symbole le plus fréquent chez saint Paul est celui 
du bain. Le néophyte était plongé dans l’eau ; il était nor- 
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mal que la réflexion théologique exprimäât d’abord la réa- 
lité sacramentelle en fonction de ce rite central et essentiel. 
Mais ce rite lui-même prête à une variété de significations 
symboliques. Aussi l’image du bain est-elle la plus riche 
des images baptismales pauliniennes, celle qui permet à 
l’apôtre de mettre en lumière le plus d’aspects de la grâce 
sacramentelle. 


1. « Vous avez été lavés » (1 Cor., 6, 11). 


L’eau baptismale est une eau qui lave, le baptème est 
un bain de pureté. Tel est le premier de ces aspects. Saint- 
Paul le rappelle dans la 1° épitre aux Corinthiens à l’appui 
d’une réprimande touchant les litiges entre chrétiens. Que 
des « frères » aient entre eux des procès, cela est déjà au 
jugement de l’apôtre «une défaite ». Mais que des chré- 
tiens soumettent leurs différends aux tribunaux des « in- 
justes », autrement dit des païens, voila qui suppose une 
totale méconnaissance de la réalité chrétienne. Par le bap- 
tême, les chrétiens n’ont-ils pas été agrégés à la commu- 
nauté des « saints » ? Paul le rappelle en une phrase lapi- 
daire : « Vous avez été lavés, ...vous avez été sanctifés, 
...vous avez été justifiés par le Nom du Seigneur Jésus- 
Christ et par l’Esprit de notre Dieu ». Que l’apôtre pense 
au baptême reçu par les Corinthiens, tout l’indique : le 
temps du verbe, visant dans le passé des convertis un acte 
déterminé ; la forme verbale, que l’on pourrait rendre par 
un réfléchi : vous vous êtes lavés, vous avez pris un bain, 


si l’on ne craignait de laisser dans l’ombre la nuance cau- 


sative du moyen, qui implique une référence à l’Eglise et 
à Dieu même auteur suprême de l’action ; enfin la conclu- 
sion de style liturgique, affirmant que tout s’est fait par 
l’invocation du Nom du Christ Seigneur et par l’interven- 
tion de l’Esprit de Dieu. S’il fallait encore un argument, 
on pourrait citer le texte des Actes, où Ananie s’adressant 
à Saul emploie, conjointement avec le baptême, le même 
verbe «se laver » ou « se faire laver », uni comme ici à 
l’invocation du Nom de Jésus : « Allons ! Recois le bap- 
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tème et fais-toi laver de tes péchés en invoquant son Nom » 

(Act., 22, 16). Par conséquent nous avons affaire à une 
. RL. PE 

formule baptismale caractérisée, 


L'objet du bain baptismal est donc de laver, de net- 
toyer. Ce symbolisme natureï est familier au judaïsme, bi- 
blique et extra-biblique. Les textes de Qumrân lui donnent 
un relief tout particulier. De « quiconque dédaignera d’en- 
trer dans l’alliance de Dieu pour marcher dans l’obstina- 
tion de son cœur », voici ce que dit par exemple le Manuel 
de Discipline : 

« Qu’il ne soit pas purifié par les expiations ni lavé par iles eaux 
lustrales ; qu’il ne se sanctifie pas dans les étangs et les rivières ; qu’il 
ne soit purifié par aucune eau qui lave ». (III, 4-6, trad. G. Vermès). 

En revanche, 

«uni par l'esprit saint à la vérité (de Dieu), l'homme sera puri- 
fié de toutes ses iniquités ; .… par la soumission, de son âme à tous 
les préceptes de Dieu sa chair sera purifiée, lorsqu'il sera aspergé par 
l’eau Justrale et sanctifié par les eaux de purification » (ibid., III, 7-9). 

On remarquera dans ces textes, comme en 1 Cor., 6, 11, 
le rapport entre purification et sanctification par l’eau. On 
notera aussi la mention, toutefois en un sens bien différent, 
de l’esprit saint. Comme dans le texte paulinien, l’accent 
est mis sur le renouvellement moral : 

« Alors Dieu purifiera par sa vérité toutes les œuvres de l'homme... 
Ii versera sur lui un esprit de vérité comme des eaux lustrales, (lavani) 
toutes les abominations mensongères » (ibid., IV, 20-22). 

Citons encore cet avertissement à l’indigne : 

« Qu’il ne vienne pas aux eaux pour participer à la purification 
des eaux, car ceux-là seuls seront purifiés qui se serunt convertis de 
leur méchanceté ». (ibid., V, 13 sq.). 

Les analogies mêmes de tels textes avec les textes pau- 
liniens font ressortir l’originalité radicale de l’ablution 
baptismale chrétienne. D’abord son caractère d’unicité. En 
face de ces ablutions multiples, le bain baptismal chrétien 
apparaît comme un événement unique, non réitéré, qui 
marque à jamais la vie du néophyte. Plus qu’un rite, c’est 
un acte souverain de Dieu réalisant ce dont les ablutions 
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multiples n’étaient que l’ébauche humaine ; une fois pour 
toutes le chrétien est « lavé», « sanctifié », « justifié ». 


Ce caractère d’unicité propre à l’ablution baptismale lui 
vient de son efficacité même. Elle atteint l’homme en son 
être le plus profond. La formule paulinienne vaut d’être 
analysée de près. Les trois verbes n’y reçoivent aucun com- 
plément. Le texte du livre des Actes cité plus haut précisait 
que le baptème laverait Saul « de ses péchés » (Actes, 22, 
16). Lei, le contexte est plus large et vise les dépravations 
du monde païen : 

« Ni impudiques, ni idolâtres, ni adultères, ni efféminés, ni homo- 
sexuels, ni voleurs, ni cupides, pas plus qu’ivrognes ou calomniateurs 
ou escros, n’hériteront du royaume de Dieu ». (I Cor., 6, 9 sq.). 

Ce ne sont même pas des vices que Paul énumère, mais 
des catégories de vicieux ; et il ajoute : « vous étiez cela », 
« ces choses », au neutre pluriel ; pour conclure enfin, sans 
restrictions et dans l’absolu : « mais vous avez été lavés ». 
À travers les fautes du monde païen, auquel les chrétiens 
ont jadis appartenu, saint Paul semble donc viser comme 
un milieu de péché. De la souillure propre à ce milieu, les 
convertis ont été lavés, pour devenir des êtres « saints » et 
« justes », participant à la sainteté de Dieu et à sa justice. 
Ils ont été agrégés à la communauté du peuple messianique, 
qui « juge le monde » et « les anges » (vv. 2 sq.) ; ils ont 
reçu le droit à hériter du royaume de Dieu (v. 10). Dans 
ces conditions, qu'’ont-ils encore à faire avec les tribunaux 
païens, avec la justice des « injustes » ? On le voit, Paul 
oppose peuple à peuple, race à race ; et l’ablution baptis- 
male lui apparaît comme la ligne de partage ou comme 
l’acte qui, atteignant jusqu'aux racines même que l’homme 
plongeait dans le monde païen, le lave et le tranforme, 
pour le consacrer à Dieu en le faisant de pécheur juste. 


Un autre trait essentiel caractérise l’ablution baptismale 
chrétienne, c’est qu’elle est faite au « Nom du Seigneur 
Jésus-Christ et par l'Esprit de notre Dieu ». Cette formule 
liturgique et théologique explique son efficacité. L’invoca- 
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L Le Nom de sus ne la +oie et les abaiss 
ments de l’Incarnation ; le titre de Seigneur, la puissance 
vivificatrice et sanctificatrice de la résurrection ; 


celui 


plan divin du salut.C’est de son unité avec l’acte rédemp 
teur accompli par Jésus-Christ mort et ressuscité que 
l’ablution baptismale tire sa vertu. D’autre part, cette vertu 
lui est communiquée par l’Esprit divin, c’est lui qui agit en 
elle, lui qui lave, sanctifie, justifie. Et puisque cet esprit 
est « l’Esprit de notre Dieu », c’est-à-dire du Père, le néo: 
. phyte se trouve, en son être le plus profond consacré, référé 
à celui-ci. Unique, souverainement efficace, absolument ori 
_ ginale, l’ablution baptismale doit donc de l’être à la fois 
_ à son rapport avec la croix rédempirice et à son caractère 
trinitaire. Lavé des taches de son monde d’origine, le néo- 
phyte se voit par elle transféré dans un monde de relatio 
nouvelles, qui l’unissent à la vie même de Dieu. 


Cependant, le chrétien, « lavé » de son péché, peut se 
_ souiller à nouveau, profaner son baptême et perdre l’héri- 
 tage. Paul le reconnait. Les Corinthiens, tout purifiés, sanc- 
_ tifiés et justifiés qu'ils aient été par l’eau baptismale, sont 
en train de déchoir : « C’est vous, leur écrit l’apôtre, qui 
.pratiquez l'injustice et dépouillez les autres... Ne savez- 
vous pas que les injustes n’hériteront pas du royaume de 
Dieu ? » (1 Cor., 6, 8 sq.). L'efficacité de l’ablution bap- 

_ tismale n’est point mise en cause. Seulement, le chrétien 
_ doit entretenir et préserver la pureté qui lui a été conférée. 
D'une réitération du bain de purification, il ne peut toute- 
fois être question. 
Une autre erreur peut menacer le chrétien, celle de 
| croire que l’ablution et la consécration baptismales le met- 
_ tent tellement au-dessus des souillures de ce monde, qu’il 
peut « tout se permettre » (6, 12) dans son corps et sa chair, 
sans que sa pureté en soit atteinte. Les fautes de la chair 
sont alors considérées comme insignifiantes. La réponse de 
saint Paul est nette. Î[l montre que la pureté chrétienne 
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intéresse le corps lui-même, qui a été agrégé comme l’un. 
de ses membres au corps du Christ et consacré comme un. 
temple à l'Esprit Saint qui l’habite. C’est donc tout l’être 
humain, corps et âme qui, pour saint Paul, se trouve « pu-. 
rifié, sanctifié, justifié » au baptême, et qui doit être traité 


en conséquence avec le respect dû à sa vocation divine. 


2.« Approchons-nous (de Dieu)... le cœur nettoyé de la 
conscience mauvaise et le corps lavé d’une eau pure » 


(Hebr., 10, 22). 


On peut rapprocher du texte de l’épitre aux Corinthiens 
que nous venons d’analyser le verset 22 du chapitre X de 
l’épitre aux Hébreux. Le contexte théologique est bien dif- 
férent. Les destinataires de l’épitre, convaincus par la dé- 
monstration précédente de l’efficacité suréminente du sacer- 
doce du Christ, qui par son sang a ouvert aux hommes l’ac- 
cès au sanctuaire céleste, sont invités à « s’approcher sans 
crainte » de Dieu. Le motif de leur assurance rejoint le 
« vous avez été lavés » de 1 Cor., 6, 11 : grâce au « sang 
de Jésus », ils ont été purifiés. Leur « cœur » a été « net- 
toyé de la conscience mauvaise » et leur « corps, lavé d’une 
eau pure » — Qu'il s’agisse du baptême, cela, ici encore, 
n’est pas douteux. Le rite d’ablution est évoqué de façon 
précise et concrète; mais non moins nettement l’effet surna- 
turel qu’il opère. L’eau est dite « pure » en effet non pas en 
raison de sa propreté matérielle, mais par suite de son ca- 
ractère sacré et de la vertu surnaturelle dont elle est dotée : 
eau divine, elle ne se répand sur le corps que pour purifier 
le cœur. On ne peut exprimer plus fermement, à la fois la 
nature du sacrement chrétien et la profondeur à laquelle 
atteint son action. Le cœur est, dans la Bible, le lieu des 
sentiments et des pensées les plus intimes, celui des volon- 
tés profondes... Pour notre auteur, il est le siège de la 
« conscience ». Le baptême le lave des souillures d’une 
« conscience mauvaise »l. Il le purifie de ses fautes, il le 


1. C. Sprco, L’Epiître aux Hébreux, Paris, 1953, ad. Loc. 
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redresse dans ses orientations foncières, il le rectifie dans 
ses visées. Les fautes sont effacées à la source même. Ce que 
ne pouvaient accomplir les ablutions lévitiques, purement 
extérieures et légales, l’auteur de l’épitre aux Hébreux le 
voit donc réalisé par le bain baptismal chrétien. Les sup- 
_ plications du Psaume 51, avec lesquelles notre texte pré- 
sente plus d’une analogie de vocabulaire, se trouvent exau- 
cées : 


; « Tu aimes la vérité au fond de l’être… 
’ Purifie-moi avec l’hysope : je serai net. 
À O Dieu, crée en moi un cœur pur ». (Ps., 51, 8-12) 

L’auteur de l’épitre paraît se souvenir surtout de l’ora- 
cle où Ezéchiel annonce la grande effusion messianique de 
l'Esprit : 

« Je ferai sur vous une aspersion d’eaux pures et vous serez purs ; 
de toutes vos souillures et de toutes vos abominations je vous puri- 
fierai. Et je vous donnerai un cœur nouveau... Je mettrai au dedans 
de vous mon Esprit ». (Ez., 36, 25 sqq.) 

Le baptême chrétien est le sacrement de cette effusion 
messianique. Îl crée en l’homme le cœur nouveau, ce 
« cœur vrai», avec lequel on peut aller à Dieu en toute 
confiance. Il suscite l’Israël régénéré annoncé par le pro- 
phète. C’est cet Israël véritable, peuple sacerdotal, issu de 

la piscine baptismale, que l’auteur de l’épitre aux Hébreux 
voit s’avancer vers le Saint des Saints de la rencontre divine 
par la voie vivante qui est le Christ lui-même, grand-prêtre 
du culte parfait grâce à son propre sang. 


3. « Il nous a sauvés par le bain de la régénération et de la 
rénovation en l’Esprit-Saint » (Tite, 3, 5). 


L'idée du « bain de régénération » est explicite en Tite 
3, 5. Le texte constitue « le cœur de l’épitre ». Paul vient 
d’exhorter les chrétiens à « témoigner à tous les hommes 
une parfaite douceur » (3, 2). Il leur en donne le motif 
fondamental ; celui-là même que Jésus proposait à ses 
disciples pour les inciter au pardon (Mt., 18, 21-35) : le 
souvenir de la grâce qui leur a été faite : 
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« Autrefois, nous étions des insensés, des rebelles, des égarés, 
esclaves d’une foule de convoitises et de plaisirs, vivants dans la 
méchanceté et l’envie, odieux et nous haïssant les uns les autres. Mais 
le jour où apparurent la bonté de Dieu notre Sauveur et son amour 
pour les hommes... poussé par sa seule miséricorde, il nous a sauvés 
par le bain de la régénération et de la rénovation en l’Esprit-Saint ». 


L’exhortation baptismale apparaît dans le cadre tem- 
porel de l’opposition : autrefois — aujourd’hui, signalée 
en commençant et déjà présente en 1 Cor., 6, 1-11. Le bap- 
tême est le « bain » du salut gratuit et miséricordieux, qui 
a arraché les chrétiens à un monde de corruption et de 
malice, et leur a communiqué, avec « l’Esprit répandu à 
profusion », la « justification par la grâce du Christ » (3,6). 

L’effet de ce bain salutaire est décrit par une double 
image : celle de la « régénération » et celle du « renouvel- 
lement ». La régénération (palingenesia) était une notion 
courante dans la philosophie du temps. Ce serait toutefois 
une erreur de demander à cette philosophie ou aux reli- 
gions païennes l’explication de la formule paulinienne. La 
doctrine de saint Paul sur la grâce suffit à en éclairer le 
contenu. Pour l’apôtre, le chrétien est une « nouvelle créa- 
ture » ; par l’adoption, il est devenu un fils de Dieu ; il 


possède un esprit nouveau, l’esprit des fils, qui l’habite et 


le meut ; il vit maintenant dans l’attente de la gloire, qui 
lui est promise en héritage et dont il tient les arrhes. C’est 
toute cette théologie que synthétise la palingenesia. Dans 
l’eau baptismale, le païen « insensé, rebelle, égaré, corrom- 
pu et méchant » nait à cette vie de fils de Dieu que nous 
venons de rappeler. Il en sort comme recréé dans son être 
moral le plus intime et destiné dans son corps même à la 
« révélation de la gloire des fils de Dieu ». 

Cette interprétation du bain baptismal n’est pas propre 
à Saint-Paul. Saint-Jean parle de même : « À moins d’être 
engendré d’en haut, nul ne peut voir le royaume de Dieu. 
À moins d’être engendré de l’eau et de l'Esprit, nul ne peut 
entrer au royaume de Dieu » (3, 3. 5). Grâce à l'Esprit agis- 
sant par le moyen de l’eau, l’homme, de chair qu’il était, 
devenu lui-même esprit, nait d’en haut à la vie véritable. 
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_ La 1° épitre de saint Jean l’appelle : « né de Dieu ». La 
N 1 épitre de saint Pierre parle aussi, mais sans toutefois 
établir explicitement de liaison avec le baptême, d’une 
anagennesis (1, 3). Cette doctrine de la régénération du 
chrétien paraît donc avoir été familière à la chrétienté du 
‘1% siècle. | 
L’autre image employée par saint Paul est celle du re- 
nouvellement. Elle n’ajoute rien d’essentiel à l’idée de la 
régénération. Elle souligne cependant le fait que le sujet 
sorti régénéré du bain baptismal est le même, quoique fon- 
cièrement renouvelé, que celui qui y était descendu. Dans 
la nouveauté, elle affirme la permanence de ce sujet, essen- 
tielle à l’idée d’un véritable salut. L’idée de nouveauté, 
dans le Nouveau Testament comporte aussi un aspect dyna- 
mique. Elle dit la vitalité triomphale de l’être en pouvoir 
de se rénover sans cesse et de s’avancer de progrès en pro- 
grès. Que tel soit bien le propre de la nouveauté baptismale 
dans la pensée de saint Paul, il suffit pour s’en convaincre 
de se rappeler des textes comme Eph., 4, 22 ou Col., 3, 10, 
_ que nous retrouverons plus bas2. 


4. « Le Christ a aimé l’Eglise : il s’est livré pour elle, 
‘afin de la sanctifier en la purifiant par le bain d’eau 
qu’une parole accompagne » (Eph., 5, 26). 


Déjà dans les textes précédents, apparaissait l’aspect 
communautaire de la purification baptismale. Dans l’épitre 
aux Ephésiens, cet aspect s’affirme dans toute sa force. C’est 
l'Eglise même qui est purifiée par le bain baptismal. 

Quoique ici encore le mot même de baptême ne figure 

| pas, la description du « bain d’eau qu’une parole accom- 
| pagne» ne laisse aucun doute ; description du baptême 
plus détaillée et plus complète encore que celle d’Hebr., 
10, 22, puisque, conjointement au « bain d’eau », il est fait 
mention expresse de la formule baptismale. La grâce sa- 


2. Voir C. Srrco, Les Epîtres Pastorales, Paris, 1947, p. 282-290. 
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cramentelle n’est pas évoquée avec moins de précision que 
le rite : l’eau « purifie.. de toute tache... de toute souil- 
lure » (5, 27) ; comme en I Cor., 6, 11, elle « sanctifie », 
c’est-à-dire consacre ; comme en Tite, 3, 5, elle régénère, 
puisque l’Eglise en ressort « sans ride » (5, 27), c’est-à-dire 
rayonnant de jeunesse ; enfin elle revêt de gloire : l'Eglise 
apparaît en effet toute « resplendissante » (ibid.). On le 
voit, l’aspect de purification, très fortement marqué, dis- 
paraît toutefois dans la splendeur des dons surnaturels, 
dont l’ablution baptismale gratifie l’Eglise. Comme l'écrit 
R. Schnackenburg3, « le baptême n’est plus seulement un 
bain d’ablution, mais une source jaillissante dé gloire di- 
vine ». 

Le rôle du Christ prend tout son relief. Son sacrifice, 
rappelé par la formule quasi technique et liturgique : «il 
s’est livré », est à l’origine de tout. C’est sa mort rédemp- 
trice qui communique à l’eau son pouvoir de purification 
et de sanctification ; c’est de la gloire de sa résurrection 
que l'Eglise est parée ; c’est à lui-même enfin que cette 
Eglise « sans tache ni ride » est présentée comme épouse. 
C’est son amour qui fait tout et le baptême est le signe 
toujours renouvelé de cet amour. Par lui, le Christ se donne 
à lui-même celle que son amour a recherchée. Le bain bap- 
tismal devient le bain de l’épousée. 

Ezéchiel décrivait déjà en des termes analogues les rela- 
tions de Dieu avec Israël : 

« Je passai près de toi et je te vis te débattant dans ton sang :.… 
je m'’engageai par serment, je fis un pacte avec toi... et tu fus à 
moi. Je te baignai dans l’eau, je lavai le sang qui te couvrait, et je 
’oignis d’huile. Je te donnai des vêtements brodés ;.… Ta beauté 
devint célèbre parmi les nations, car elle était parfaite, grâce à la 
majesté dont je t’avais revêtue ». (Ez., 16, 6-14). 

Mais cette fois, à l’épouse infidèle le Christ substitue. 
par la vertu de son sacrifice, l’épouse « sainte et im- 
maculée ». 


3. R. Scanackensurc, Das Heilsgeschehen bei der Taufe nach dem 
Apostel Paulus, Munich, 1950, pp. 3 sqq. 
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5. « Ensevelis avec (le Christ) lors du baptême, vous êtes ir! 
ressuscités avec lui » (Col., 2, 12). 


Avec Rom., 6, 3 sq., Col., 2, 12, Eph, 2, 5 sq., apparaît 
un autre symbolisme, tiré encore du bain baptismal. Cette 
fois la pensée de saint Paul ne s’arrête pas à l’ablution, 
purificatrice ou régénératrice, comme telle ; elle se fixe 
sur un autre aspect du rite : l’immersion du néophyte et sa 
remontée hors de l’eau. L’apôtre y voit le signe du mystère 
baptismal en ce qu’il a de plus profond, à savoir la partici- 
pation à la mort et à la résurrection du Christ. En se plon- 
geant dans l’eau baptismale, au point d’y disparaître en- 
tièrement, le néophyte est uni au Christ mort et enseveli ; 


en émergeant de l’eau, au Christ sortant du tombeau, 


vainqueur de la mort. Par le rite baptismal, vécu dans la 
foi en « la force de Dieu qui a ressuscité (le Christ) d’entre 
les morts » (Col., 2, 12), le néophyte se trouve associé aux 

actes rédempteurs de Jésus. Il s’en approprie la vertu : 
avec le Christ il meurt au péché, et, pardonné, il ressuscite 
avec lui, pour vivre avec lui et par lui une « vie à Dieu» 
(Rom... 6, 10). Il y a là un progrès marqué dans l’explica- 
tion symbolique du baptême, car Saint-Paul nous fait en- 
trevoir ici la raison même de l’efficacité du sacrement4. 


6. « Vous avez revêtu le Christ » (Gal., 3, 27). 


Un autre symbolisme paulinien s’inspire en quelque 
mesure du même point de vue : celui du vêtement. L’ap6- 
tre écrit aux Galates : 


« Vous êtes tous fils de Dieu par la foi dans le Christ Jésus. Vous 
tous en effet, baptisés dans le Christ vous avez revêtu le Christ ». 
(3, 26 sq.) 

Ce symbolisme est-il tiré du rite de la robe baptismale 
revêtue par le nouveau chrétien après sa sortie de l’eau ? 


4. Voir A. Graz, Le baptême dans l’épître aux Galates, Revue 
Biblique, 1951, p. 503-520. Cf. idem, La place du Baptême dans la 
doctrine de saint Paul, Vie Spirituelle, Juin 1950. 
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Il paraît difficile de l’affirmer, à cause du caractère tardif 


des témoignages concernant cet usage. Il semble plutôt que 
ce symbolisme se rattache encore au rite même du bain. 
Le candidat au baptême se dépouillait de ses vêtements 
pour se plonger dans l’eau. Celle-ci l’enveloppait de toutes 
parts. Le néophyte en ressortait un autre homme, cet hom- 
me décrit par saint Paul comme ayant « revêtu le Christ ». 

Le symbole du vêtement se trouve maintes fois dans les 
épitres pauliniennes. Ainsi en Rom., 13, 14, l’apôtre exhor- 
te les chrétiens à « laisser là les œuvres de ténèbres et à re- 
vêtir les armes de lumière » : il faut rompre avec les mœurs 


païennes, « se revêtir du Seigneur Jésus-Christ et ne pas se 


soucier de la chair pour en satisfaire les convoitises ». L’at- 
titude morale prônée en un tel texte n’est pas sans rapport 
avec la transformation intérieure opérée au baptème ; 


_ mais le revêtement dont parle Gal., 3, 27, de même que 


Col., 3, 9, dépasse le plan d’une simple conversion morale. 
Au baptême une relation ontologique nouvelle est créée. 
En « revêtant le Christ », le néophyte devient réellement 
« un » avec lui ; non par fiction juridique, mais par com- 
munication de vie. Il est inséré dans le Christ, à tel point 
que le Christ devient pour lui principe d’être surnaturel et 


en quelque façon le transforme en soi-même, le faisant 


« fils de Dieu » et le rendant participant de son propre 
droit à l’héritage divin. 

D'une telle union au Christ découle l’étroite union des 
baptisés entre eux. Pour tous ceux qui ont revêtu le Christ, 


les divisions qui séparent les hommes, qu’elles viennent de 


la religion, de la condition sociale ou du sexe se trouvent 
surmontées : « [Il n’y a ni Juif ni Grec, il n’y a ni esclave ni 
homme libre, il n’y a plus homme et femme, car tous vous 
n'êtes qu’un dans le Christ Jésus » (3, 28). De l’eau baptis- 
male surgit une humanité réconciliée, une d’une unité qui 
n’est pas l’unité abstraite d’une catégorie unique, mais 
l’unité spirituelle concrète d’une multitude devenue « un 
seul » par la présence d’un seul en tous. 


I] ÿ a plus. L’image d’une humanité nouvelle issue de la 
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piscine baptismale s’accompagne de l’image temporelle du 
commencement d’un âge nouveau. L’humanité d’avant le 
Christ et d’avant le baptême chrétien était sous le régime 
de la minorité, dans la condition de l’esclave. En revêtant 
le Christ au baptême, elle revêt la robe de sa majorité, et _ 
passant à la condition des fils, elle acquiert l'exercice de 
la plénitude de ses droits. Le Christ ressuscité dont elle est 
investie la fait accéder, par le don plénier de l'Esprit, à la 
liberté adulte : « Aussi n’es-tu plus un esclave mais un fils, 
fils et donc héritier de par Dieu ». ' 


En Col., 3, 9 sq., saint Paul reprend ce symbole du 
vêtement, en y apportant quelques précisions nouvelles : 


« Vous vous êtes dépouillés du vieil homme avec ses agissements 
et vous avez revêtu le nouveau : celui qui s’achemine vers la vraie 
L connaissance en se renouvelant à l’image de son Créateur ». 
L'acte baptismal est ici plus nettement décomposé en 
deux stades : le revêtement est précédé d’un dévêtement, 
dévêtement du vieil homme et revêtement de l’homme nou- 
veau. Le vieil homme est l’homme de péché, l’homme 
_ «terrestre » (3, 2, 5) et charnel (2, 11), dont saint Pau 
vient de décrire les « agissements » et les passions coupa- 
bles. De cet homrmre-là le néophyte, en se plongeant dans 
l’eau, se défait entièrement. L’homme nouveau dont il se 
revêt est l’homme conformé vitalement (3, 4) au Christ 
ressuscité, qui le recrée selon l'image de Dieu. L'opposition 
des deux Adam est sous-jacente à tout ce passage et confère, 
ici encore, à l’image du revêtement une dimension tempo- 
relle et historique, Les deux Adam caractérisent en effet 
deux époques : l’une marquée par la vétusté d’un passé 
« objet de la colère divine » (3, 6), l’autre par la nouveauté 
de la création spirituelle. Le baptême apparait comme le 
signe sacramentel de la fin d’un monde de péché et de 
l’avènement d’un autre monde d’innocence et de justice. 
Dans ce monde rénové, l’unité brisée par la faute du pre- 
mier Adam se refait. Les hommes sont rassemblés en un 
même « Corps » (3, 15) : « Il n’est plus question de Grec 
ou de Juif, de circoncision ou d’incirconcision, de Barbare, 
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de Scythe, d’esclave, d’homme libre ; il n’y a que le Christ, 
qui est tout et en tout » (3, 11). 

Toutefois, comme on l’a fait heureusement remarquer, 
si exacte qu'elle soit, l’image du vêtement s’avère insuffi- 
sante à exprimer tout le dynamisme de la nouveauté chré- 
tienne. « La réalité déborde l’image. En effet le vêtement 
reste ce qu’il est, tandis que l’homme nouveau est conti- 
nuellement renouvelé par l’action de l’Esprit ». « Se renou- 
velant » sans cesse, « à l’image de son créateur, il s’achemi- 
ne vers la vraie connaissance », la grâce baptismale est le 
point de départ d’un progrès sans fin; elle exige la fidélité et 
l'effort de l’homme pour développer toutes ses virtualités. 


7. « Nos pères. ont été baptisés à Moïse dans la nuée et 
dans la mer » (1 Cor., 10, lsq.). 


Le texte de I Cor., 10, lsqq. présente un symbolisme 
d’un genre à part. Dans les cas précédents, la grâce sacra- 
mentelle était expliquée par le symbolisme du rite. Ici, le 
rite baptismal symbolise avec un fait de l’histoire du peuple 
de l’ancienne alliance : la traversée de la mer Rouge. 

« Je ne veux pas que vous l’ignoriez, frères, nos pères 
ont tous été sous la nuée, tous ont passé à travers la mer, 


_ tous ont été baptisés à Moïsé dans la nuée et dans la mer... » 


L’apôtre polémique contre les esprits forts de Corinthe. 
En gens éclairés, que n’effarouche pas l’usage de viandes 
offertes à des dieux qui n’en sont pas, ceux-ci n’hésitent 
pas à participer dans les temples aux repas cultuels des 
païens. Paul leur rappelle l’exemple des Hébreux de la 
génération de l’Exode : « Tous ont été sous la nuée, tous 
ont passé à travers la mer, tous ont été baptisés à Moïse dans 
la nuée et dans la mer, Cependant ce n’est pas le plus 
grand nombre d’entre eux qui plut à Dieu, puisque leurs 
corps jonchèrent le désert. Ces faits se sont produits pour 


5. C. Masson, L’épître de saint Paul aux Colossiens, Neuchâtel- 
Paris, 1950, p. 143. 
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de Dieu, dans l’ancienne et dans la nouvelle alliance : celle 
des Corinthiens bénéficiaires des sacrements et celle des 
Hébreux favorisés des miracles de l’Exode. Plus précisé- 
ment, ce qui, dans ces deux situations, intéresse saint Paul, 
c’est le dénouement, encore en suspens dans le cas des Co- 
rinthiens, mais déjà dessiné pour eux « en figure » mena- 
çante dans le destin tragique de « leurs pères», pour le 
cas où, comme ceux-ci, ils seraient infidèles. L’enseignement 
est donc clair. L’apôtre met en garde les Corinthiens contre 
une notion quasi magique du sacrement, conçu comme s’il 
les immunisait à jamais contre tout danger et leur garan- 
tissait infailliblement le salut. Paul ne nie pas l’efficacité 
sacramentelle, il la suppose au contraire ; mais il rappelle 
que l'initiative de Dieu appelle de la part de l’homme vigi- 
lance et fidélité. On peut déchoir et, après avoir été comblé, 
.on peut cesser de « plaire à Dieu »6. 


Cette démonstration ne porte que parce qu’il existe une 
analogie réelle entre les sacrements de l'initiation chrétien- 
ne et les miracles de l’Exode. De cette analogie témoigne 
l’expression : « baptisés à Moïse », dont Paul se sert pour 
désigner le passage de la mer Rouge. De même sa représen- 
tation du miracle : « Tous ont été sous la nuée, tous ont 
passé à travers la mer, tous ont été baptisés à Moïse dans 
la nuée et dans la mer ». Paul n’a pas inventé cette repré- 
sentation. Certains commentaires juifs décrivent en effet le 
peuple hébreu non pas seulement précédé et guidé par la 
nuée, mais, comme dit l’apôtre, « sous la nuée », et traver- 
sant la mer, non pas entre deux murailles, mais sous une 
voûte, l’eau enveloppant les fugitifs de tous côtés. Mais ce 
qui est propre à saint Paul, c’est la lumière qu’il projette 
sur ces données à partir du fait chrétien. Pour lui, la nuée 


6. Cf. G. MarTeer, Figures et parénèse sacramentelle, Thèse dac- 
tylographiée de Théologie scripturaire sur I Cor., 10, 1-6. 
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nous servir d'exemples ». On le voit, l’accent de la démons- 
tration porte sur l’analogie entre deux situations du peuple 


és et la mer enveloppant le Double de Dieu pour le sauver de 


la mort deviennent une image prophétique de l'Esprit et. 


de l’eau unis au baptême pour le salut du chrétien, Moïse 


_ sauveur de son peuple apparaît comme une figure du Christ, 


et l’événement tout entier comme un baptême à Jésus- 
Christ. La base de cette analogie n’est autre que la concep- 
tion paulinienne du baptême comme un passage de la mort 
_à la vie, en union avec le Christ mort et ressuscité7. Dans la 
pensée de Paul, un lien théologique relie étroitement les 
deux événements, à savoir, leur caractère commun d’acte 
sauveur. De là vient que l’accent porte encore plus, si l’on 
_ regarde le texte de près, sur la personne de Moïse, figure du 
Christ en tant qu'il est le sauveur de son peuple, que sur 
le passage même de la mer. Mais entre le baptème chrétien 
et l’Exode, Paul découvre plus qu’une unité notionnelle. 
L'expression : « nos pères» montre qu’il voit une conti- 
nuité réelle, une même histoire du salut, qui s’ébauche dans 
le miracle de l’Exode, mais ne s’accomplit pleinement que 
dans le sacrement chrétien. Il y a donc dans le passage à 
travers la mer Rouge plus qu’une image du baptême ; Paul 
y discerne un « événement typologique »8, par lequel Dieu 
prélude déjà historiquement au salut en Jésus-Christ. 


De cette évocation de l’Exode se dégage donc une théo- 
logie très complète du baptême. Par lui, la communauté 
messianique, que constitue le peuple spirituel chrétien, 


_ prise sous la nuée divine et unie à son chef, le Christ sau- 


veur, passe de la mort à la vie. Dieu mène ainsi à son terme 
son dessein. Mais la fidélité de Dieu appelle celle des chré- 
tiens, comme elle appelait celle de leurs « pères ». Bénéfi- 
ciaires des sacrements, passés à travers l’eau au delà de la 
mort, ils ne doivent pas se reposer sur leur victoire, car 
_ leurs corps, comme ceux de leurs pères, pourraient encore 


7. Voir PER LunD8Erc, La typologie baptismale dans l’ancienne 
Eglise, Leipzig-Uppsala, 1942, p. 135-145. 


8. R. SCHNACKENBURG, op. laud., p. 86 sqq. 
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à travers lequel Phblise nourrie d 
« ms es », poursuit sa marche. 


4 


II. LA CIRCONCISION BAPTISMALE. 


Nous abordons une nouvelle catégorie de symbolismes 
baptismaux. Ils ne sont plus tirés directement du rite sacra- 
mentel, mais sont des expressions figurées de l’action invi- 
sible du sacrement. Le premier de ces symbolismes qui se 
_ présente à nous est celui de la circoncision. Il se rencontre 
__ dans l’épitre aux Colossiens. (rs 


se Sans doute au nom de spéculations sur les esprits céles- 
tes, en tout cas « par affectation de religiosité » (Col., 2, 
23), les faux docteurs de Colosses prétendaient astreindre 
les chrétiens à certaines observances d’un âge périmé. 
Saint Paul voit là une atteinte à la plénitude de la média- 
tion du Christ et c’est toute l’épitre aux Colossiens. L’apôtre 
y montre comment le Christ, dépouillant de leur pouvoir, 
« par le sang de sa croix », toute « principauté et puissan- 
ce », a opéré la rédemption plénière des hommes et par le 
baptème en a communiqué le fruit aux chrétiens. : 


Pour décrire la transformation accomplie en ceux-ci par 
la grâce baptismale, il utilise l’image de la circoncision. de 
Peut-être les docteurs de Colosses en recommandaient-ils la 
pratique. En tout cas, il la proclame équivalemment abolie 
du fait du sacrement chrétien. Dans le Christ, écrit-il aux 
Colossiens, A4 

« Vous avez été circoncis d’une circoncision qui n’est 
pas faite de main d’homme, par l’entier dépouillement de 
votre corps charnel ; telle est la circoncision du Christ ». 


Que la « circoncision non faite de main d’homme » dé- 
signe le baptême, cela ressort des précisions apportées au 
verset suivant : « ensevelis avec lui lors du baptême, vous 
en êtes aussi ressuscités avec lui ». La base de l’analogie est 
d’ordre spirituel. Comme la circoncision enlève au corps 
de l’homme un lambeau de chair, de même le baptême 
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opère un dépouillement, radical celui-là : le dépouillement 
du corps charnel. Pour saint Paul, la chair est dans l’homme 
la puissance de péché, dont « le désir est ennemi de Dieu » 
(Rom., 8, 7). Par elle, l’homme est « sous une loi de pé- 
ché » (ibid., 7, 25), « vendu au péché » (ibid., 7, 14). Le 
« corps charnel » est le corps assujetti à l’inclination péche- 
resse de la chair ; en Rom., 6, 6 saint Paul l’appelle le 
« corps de péché ». Ce corps est voué à la mort ; bien plus, 
il est « mort déjà en raison du péché » (ibid., 8, 10) et « le 
désir de la chair, c’est la mort » (1bid., 8, 6). C’est à cette 
double et fatale tyrannie du péché et de la mort, que le 
baptême soustrait le chrétien : « Vous qui étiez mort du 
fait de vos fautes et de votre chair incirconcise, il vous a 
fait revivre avec lui ». Ce symbolisme de la « circoncision 
du Christ » par le « dépouillement du corps charnel » s’ap- 
parente étroitement, on le voit, à ceux du dévêtement du 
vieil homme et de l’ensevelissement avec le Christ. Notre 
texte les associe d’ailleurs formellement. 

Toutefois ce symbolisme, comme les précédents, n’est 
pas purement négatif. L’adjectif « non faite de main d’hom- 
me » le laisse entendre. Cette expression désigne une réalité 
de oaractère eschatologique, d’origine céleste, par laquelle 
Dieu lui-même réalise dans une économie nouvelle et spiri- 
tuelle ce qu’une institution de l’ancienne alliance ne faisait 
que figurer. Le baptême, en opérant en nous ce retranche- 
ment de tout ce qui est péché, que la circoncision de l’an- 
cienne alliance était impuissante à accomplir, nous ouvre et 
nous associe à la plénitude du Christ, en qui « habite et 
s’incorpore toute la plénitude de la divinité » (2, 9). « Cir- 
concision du Christ », 1l nous soustrait à la domination des 
« éléments du monde », à tout le domaine du transitoire et 
du « terrestre », représenté par les prescriptions légales, et 
nous consacre à Dieu. 

L’idée que la « circoncision du Christ » nous agrège au 
nouveau peuple de Dieu comme la circoncision ancienne 
agrégeait à l’ancien Israël, ne semble pas être à l’horizon de 
l’épitre aux Colossiens. Elle est peut-être suggérée au con- 
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traire par ce texte de l’Epitre aux Ephésiens, où une allu- | 


sion au baptême est possible9. 


« Rappelez-vous qu’autrefois, vous les Gentils, — qui étiez tels 
dans la chair, vous étiez appelés « prépuce » par ceux qui s’appellent 
« circoncision »… d’une opération pratiquée dans leur chair! — 
rappelez-vous qu’en ce temps-là vous étiez sans Christ, exclus de la 
cité d'Israël... Or voici qu’à présent, dans le Christ Jésus, vous qui 


jadis étiez loin, vous êtes devenus proches, grâce au sang du Christ ». 
(Eph., 2, 11-22) 


III. LE SCEAU BAPTISMAL. 


En trois passages, II Cor., 1, 21 sq., Eph., 1, 13 et 4, 30, 
saint Paul emploie, pour désigner la AR Es opérée 
au baptême l’image du sceau. Rien ne nous permet de dire 
que cette image se rattache à un rite précis : onction ou 


signe tracé sur le corps du néophyte. Il est douteux, d’autre 


part, que « le sceau » (la sphragis) ait été déja, à l’époque 
de saint Paul, comme elle le sera plus tard, une désignation 
technique du baptême. Le sceau demeure encore pour l’apô- 
tre une image, exprimant l’effet du sacrement. 


1. « Vous avez été marqués comme d’un sceau par l'Esprit 
de la promesse » (Eph., 1, 13). 


On peut se demander si en Eph., 1, 13 l’image du sceau 
désigne réellement le baptême. Le contexte paraît toutefois 
décisif en ce sens. On peut noter en effet la précision avec 
laquelle, dans ce verset, saint Paul distingue les différentes 

étapes de la venue des païens au salut : d’abord l’évangéli- 

sation, puis la foi, enfin l’intervention de l’Ésprit marquant 
les croyants en vue de la rédemption plénière. Cette sigil- 
lation spirituelle paraît bien désigner un acte déterminé 
qui, consécutif à la prédication et à l’éveil de la foi, a agré- 
gé les païens à l’Eglise, donc l'initiation chrétienne. 


Le sceau, dont parle ici saint Paul, n’est autre que la 


9. Cf. H. Sami, Die Beschneidung Christi, Lund 1950. 
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présence même de l'Esprit-Saint dau le chrétien, présence 
active, qui imprime à celui-ci un caractère de sainteté, c’est- 
à-dire de consécration à Dieu. De cette consécration baptis- 
male, nous savions par les textes précédents qu’elle séparait 


le chrétien de l'injustice du monde et le constituait fils de 


Dieu et héritier de la promesse. Paul, ici, précise avec beau- 
coup de force qu’elle l’agrège au peuple de Dieu. Le voca- 
bulaire de tout le passage est signifatif. On y voit apparaître 
en série les notions les plus caractéristiques de la théologie 
de l’alliance : après la bénédiction, l’élection, c’est la pro- 
messe, l’héritage, la rédemption, le peuple que Dieu s’est 
acquis. Tous les privilèges religieux de l’ancien Israël sont 
transférés aux chrétiens, vrais bénéficiaires des bénédictions 
promises en Abraham à toutes les nations de la terre. Et 
c’est l’Esprit-Saint qui signe les baptisés pour cet héritage 
et, par sa présence même, leur en communique déjà les 
arrbes. Scellés du seau de la promesse pour être l’authen- 


tique postérité spirituelle d'Abraham, les chrétiens sont 


encore marqués par l'Esprit en vue de la rédemption plé- 
nière, au jour où Dieu, menant la promesse à son terme, 
mettra les siens en possession définitive de l’héritage. Cette 
interprétation eschatologique du sceau baptismal à la lumiè- 
re de la promesse et de l’Exode trouve confirmation plus 
loin dans l’épitre. 


2. « Ne contristez pas l'Esprit Saint de Dieu, qui vous a 
marqués de son sceau pour le jour de la rédemption » 


(Eph., 4, 30). 


La double expression « contrister l’Esprit Saint» et 
« l'Esprit Saint de Dieu » paraît venir d’Isaïe, 63, 9 sq. Le 
prophète, après avoir évoqué la miséricordieuse bonté de 
Dieu à l’égard de son peuple, rappelle l’ingratitude de 
celui-ci et la colère divine qui s’ensuivit : 


« Is se révoltèrent, ils contristèrent son Esprit Saint. Alors il 
devint leur ennemi et leur fit la guerre ». 


Paul fait sien l’avertissement prophétique. Pareil sort 
pourrait atteindre les chrétiens. Le sceau de l'Esprit Saint 
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del Di eu, dont ils ont été marqués au baptême, ne les met 
à l’abri de la colère au « jour de la rédemption » qu’ au 
prix d’une fidélité. Par leurs péchés ils peuvent encore 
« contrister » cet Esprit Saint, qui ne leur a pourtant été : 
donné qu’en gage de salut. 


3. « Celui qui nous affermit avec vous dans le Christ, et qui 
nous « donné l’onction, c’est Dieu, lui qui nous a aussi 
marqués de son sceau et a mis dans nos cœurs Les arrhes : 


de l'Esprit » (II Cor., 1, 21 sq.). 


1 Dans le début de la II° épitre aux Corinthiens, saint 
Paul se défend contre l’accusation de légèreté portée contre 
lui par ses adversaires. Il y répond d’abord en rappelant 
la fermeté de son message. Le Christ qu’il a prêché à Corin- 

the n’a pas été une figure indécise et flottante, unissant le 
«oui» et le «non», mais l’accomplissement parfait des 
promesses de Dieu. Or à cette fermeté du Christ, Dieu lui 
donne, ainsi qu’a tout chrétien, de participer. La garantie 
en est « l’onction » qu’il nous a donnée et « le sceau » dont 


$ 


il nous a marqués. 8 

L’exégèse de ces deux images est très discutée. L’inter- 
prétation sacramentelle de l’onction et du sceau est con- : 
testée par certains, qui ne voient là qu’une allusion à la 
fonction apostolique. Toutefois il semble difficile que le 
don des « arrhes de l’Esprit » ne soit une réalité eschatolo- 
gique commune à tous les chrétiens (cf. 5, 5 et Rom., 8, 23). 
Or son union grammaticale étroite avec « le sceau » oblige 
à donner à celui-ci la même valeur. Le symbole du sceau 
est donc à comprendre, comme dans l’épitre aux Ephésiens, 
de l’initiation baptismale, en tant qu’elle marque les chré- 
tiens pour l’héritage messianique et leur en communique 
déjà les arrhes grâce à la présence de l’Esprit. 

Nous n’en dirions pas autant du symbole de l’onction. Il 
nous semble qu’il vise lui, la fonction apostolique. R. 
Schnackenburg10 le rapproche à bon droit de la parole du 


10. R. ScHNACKENBURG, op. laud., pp. 83-86. 
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Serviteur de Yahvé en Isaïe 61, 1 : « Yahvé m’a oint», re- 
prise par le Christ dans la synagogue de Nazareth (Le., 4, 
18). Saint Paul se représentait sa mission apostolique per- 
sonnelle dans le cadre de celle du Serviteur ; ainsi très 
particulièrement dans la Il° épitre aux Corinthiens (Cf., 6, 
2). Au service et à la suite du Christ, il a été oint par Dieu 
pour sa fonction d’apôtre ; (le jeu de mots : « Christ » et 
« Chrisas » semble voulu). C’est là ce qui garantit la fer- 
meté de son ministère, de même que le sceau baptismal est 
pour lui « avec » tous les chrétiens le ferme fondement de 
som espérance. 


IV. LA LUMIÈRE BAPTISMALE. 


Un dernier symbole mérite d’être relevé : celui de la 
lumière. On sait qu’il servit de bonne heure dans l'Eglise à 
désigner le baptême. Justin, dès le milieu du I[° siècle, lui 
donne le nom d’illumination. Il semble qu’on rencontre la 
même conception, quoique dans une perspective différente, 
en Eph., 5, 14. 


Saint Paul exhorte les chrétiens à une vie digne de leur 
vocation : jadis « ténèbres », à présent « lumière dans le 
Seigneur », ils doivent se conduire en « enfants de lumière » 
(5, 8). Il conclut par ces mots : 

« C’est pourquoi l’on dit : 

Eveille-toi, toi qui dors, 
Lève-toi d’entre les morts, 
Et le Christ t’illuminera ». 


Les exégètes modernes inclinent en général à voir dans 
cette citation un fragment d’hymne chrétienne. Le rythme 
et le syle du morceau — à quoi il faut ajouter l’échec des 
recherches s’efforçant de retrouver dans la Bible ou dans les 
Apocryphes l’original auquel Paul se réfère — rendent très 
vraisemblable cette hypothèse. Par ailleurs cet appel à 
sortir du sommeil de la mort pour ressusciter à la lumière 
du Christ rend un son baptismal. On peut done penser que 
nous avons affaire à une hymne liturgique récitée au bap- 
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tème FF fepogne de saint Paul. La formule d'introduction 
fait supposer que l’apôtre cite un morceau connu de tous. 


Le trait le plus remarquable de ce court fragment est 
sa densité théologique. Le baptême y apparaît comme un 


réveil, comme une résurrection, comme une illumination, 


ou, si l’on veut, comme l’aube d’un jour nouveau, dans la 
lumière du Christ au terme d’un sommeil mortel. C’est 
l’hymne pascale par excellence. Jamais encore le baptême 


n’avait été lié de façon aussi concrète et évocatrice au mys- 


tère du Christ sortant lui-même du tombeau, le matin de 
Pâques. Le rôle du Christ comme principe de vie se trouve 
exprimé avec force. Un lien étroit existe dans la tradition 
biblique entre la lumière et la vie. Illuminer, c’est donner 
la vie ; les ténèbres sont le domaine de la mort. Au bap- 
tême, le Christ, associant l’homme à sa propre résurrection, 
l’arrache au royaume de l’ombre et de la mort, de l’igno- 
rance et du péché, pour le faire vivre dans la lumière de 
Dieu. 


Deux textes de l’épitre aux Hébreux supposent le même 
symbolisme. En 10, 32, l’auteur invite en ces termes les 
destinataires de la lettre à persévérer dans leur vocation 
chrétienne : 

« Rappelez-vous ces premiers jours, où après avoir été illuminés, 
vous avez patiemment supporté un si grand assaut de souffrances ». 

Le baptême avait été pour eux, au principe de leur 
vie chrétienne, une illumination et une force. Ils ne doivent 
pas laisser s’obscurcir la lumière des premiers jours ; il leur 
faut poursuivre leur route à cette clarté, jusqu’au moment 
où ils en verront les promesses s’accomplir dans le don plé- 


nier (10, 36). 


En 6, 4, l’auteur se situe dans des perspectives ana- 
logues : 


« Il est impossible pour ceux qui ont été une fois illuminés,.… 
et qui néanmoins sont tombés, de les rénover une seconde fois en les 
amenant à la pénitence, alors qu’ils crucifient personnellement le Fils 
de Dieu et le bafouent publiquement ». 
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d d’une | sérieuse nn En ce cas, Li Dapténe avec 
ortège des dons divins qu’il inaugure, apparaît comme la 
ss suprême de la miséricorde divine pour « réno- 


5 a renie cette. grâce, nul ne peut HUE rien, puisqu'il renie 
l'unique sauveur. Tourner le dos à la lumière baptismale 
qui nous avait illuminés, serait nous replonger dans une 


D. Mozrart, s.J. 
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BAPTÊME ET ESPRIT 


Entre le baptême et l'Esprit, la tradition chrétienne 
ne cesse de marquer les relations. Dès qu'ils ont reçu 
l'Esprit, le jour de la Pentecôte, les disciples de Jésus 
invitent la foule rassemblée autour d’eux à participer eux 
aussi à ce don en recevant le baptême : « Repentez-vous, 
et que chacun de vous se fasse baptiser au nom de Jésus 
Christ pour la rémission de ses péchés, et vous recevrez 
alors le don du Saint-Esprit » (Actes, 2, 38). Une prière 
du rituel baptismal, reprise par la nouvelle liturgie de la 
veillée pascale, prononce sur ceux qui viennent de recevoir 
ou de revivre plus consciemment leur baptême la formule 
johannique : « Que le Dieu tout-puissant, Père de Notre- 
Seigneur Jésus-Christ, après t’avoir fait naître à une vie 
nouvelle par cette eau et par le Saint-Esprit... ». La béné- 
diction de l’eau baptismale, aux vigiles de Pâques et de 
la Pentecôte, traduit en un geste expressif cette présence 
de l’Esprit dans les eaux du sacrement. Plongeant dans l’eau 
le cierge pascal, le prêtre, par trois fois, supplie Dieu : 
« Que descende dans les profondeurs de cette fontaine la 
puissance du Saint-Esprit et qu’elle féconde toute la nature 
de cette eau, lui transmettant le pouvoir de donner la vie 

nouvelle ». 


Par la vertu de l’eau sacramentelle, le nouveau baptisé 
est le temple de l’Esprit-Saint, et l’on aime à se rappeler 
le père d’Origène enfant : « On dit, raconte Eusèbe, qu’il 
aimait s’arrêter près de lui pendant son sommeil, lui 
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découvrir la poitrine, et, comme si un esprit divin en avait 
consacré l’intérieur, la baiser avec respect, s’estimant 
bienheureux de son bonheur de père» (Hist. Ecc., VII, 
IT, 11). Il est vrai qu'Eusèbe, en rapportant les souvenirs 
où il insère cette anecdote, tient surtout à montrer la 
précocité du sens chrétien chez Origène, passionné dès son 
enfance pour l'intégrité de la foi et la grâce du martyre. 
Néanmoins, il est clair qu’en profitant du sommeil de son 
fils pour vénérer la présence divine, Léonide entendait bien 
rendre grâce à l'Esprit des dons qui l’enchantaient chez 
son enfant. 

À méditer ces textes, à se rendre attentif à la tradition 
de l’Eglise, un chrétien ravive sa vénération et son émer- 
veillement devant la grandeur du baptême. Si le sacrement 
du corps du Christ, en le faisant communier à la chaïr et 
au sang du Seigneur, le ramène impérieusement aux exi- 
gences de l’Incarnation, à la figure concrète de Jésus, aux 
détails de sa personnalité, aux appels immédiats du Corps 
du Christ qui est l’Eglise, aux nécessités de chacun de 
ses membres, le baptême, sans qu’évidemment on puisse 
le dire plus « spirituel » que l’Eucharistie, rappelle cepen- 
dant d’abord au chrétien tout ce que l’Esprit lui apporte 
de délivrance, de spontanéité créatrice, de familiarité et 
de certitude dans l’intimité des trois Personnes et la con- 
duite de son existence. Et le renouveau de la veillée 
pascale marque le désir qu’a l’Eglise de voir ses fils appro- 
fondir le mystère du baptême et de l’Esprit. 

Pour vraiment répondre à ce désir et s’ouvrir à l’intel- 
ligence du baptême, il faut dépasser une attitude assez 
courante, qui trop facilement réduit la portée de ce 
mystère. Bien des chrétiens se bornent à constater que le 
baptême, selon la doctrine de l'Eglise, inaugure en eux la 
présence et l’action de l’Esprit. De là ils tirent pour leur 
vie chrétienne, selon qu’ils ont acquis une familiarité plus 
ou moins vivante avec cet Esprit, des fruits plus ou moins 
substantiels. Le baptême est la condition première pour 
recevoir l’Esprit, il nous donne l'Esprit. À ce titre il est 
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de souveraine importance, mais, après tout, le geste du 
baptême importe moins que ses conséquences. Que ce rite 
nous ait été donné plutôt qu’un autre, l’onction par exem- 
ple ou l’imposition des mains, c’est un fait à accepter dans 
la foi, sans se mêler d’en chercher les raisons. Qui sommes- 
nous, pour vouloir justifier les voies de Dieu ? 

Cette réaction est assurément conforme à la foi, et cette 
réserve qui se garde d'entreprises prétentieuses, est saine. 
Elle est toutefois empreinte d’une timidité apeurée devant 
le mystère qui n’est pas le propre de l’Esprit de Dieu, et 


ui ne peut guère s’autoriser de la pratique de l’Eglise. 
q P gu P «Œ 8 


La tradition catéchétique la plus vivante, celle des âges où 
le baptême marquait la grande date dans Ia vie d’un 
homme, celle d’un saint Ambroise ou d’un saint Cyrille 
de Jérusalem, ne se lasse pas de creuser, dans le baptême, 
la signification du sacrement, du rapport mystérieux entre 
le geste matériel et l’événement spirituel. Que le baptême 
soit associé à l’Esprit, c’est d’abord un fait, qui dépend 
du libre dessein de Dieu ; mais c’est aussi un fait qui a 
ses raisons, dans la création telle que Dieu nous l’a donnée, 
mais plus encore dans l’histoire de notre salut, telle que 
Dieu l’a patiemment conduite à son accomplissement dans 
son Fils, et même, peut-on dire, dans la personne même de 
l’Esprit-Saint. À travers les gestes du bpatèême, tels que 
l'Eglise les répète sur ses enfants, et tels que nous les 
présentent les écrits du Nouveau Testament, l’Esprit-Saint 
se révèlent à nous, nous ouvre son mystère. 


L’Esprit et l’eau. 


Pour s'ouvrir au mystère de l'Esprit, tel qu’il est révélé 
dans le baptême, il faut aller au cœur de la Révélation, 
à l'Evangile. Sans doute, il existe, entre l’Esprit et l’eau, 
une relation que suggère la nature et dont l’Ecriture fait 
apparaître la richesse. En composant sur ce symbolisme la 
deuxième de ses Grandes Odes, Claudel montrait que son 
inspiration puisait aux grandes sources poétiques de la 
création et au mouvement profond de la Bible : 
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{ 

Quelle 

Porte m’arrêterait ? quelle muraille ? L’eau 

Odore l’eau, et moi je suis plus qu’elle-même liquide ! 

Comme elle dissout la terre et la pierre cimentée j’ai partout des 
[intelligences ! 

L’ean qui a fait la terre la délie, l’esprit qui a fait la porte ouvre la 

{serrure. 
Et qu'est-ce que l’eau inerte à côté de l’esprit, sa puissance 
Auprès de son activité, la matière au prix de l’ouvrier ? 


Comme le vent, comme le feu, comme la lumière, 
comme tout ce qui échappe à la terre et à la pesanteur, à 
ce que la Bible nomme la chair, l’eau symbolise l’action 
de Dieu. L’eau, liquide, transparente, pure et purifiante, 
l’eau qui tombe du ciel pour abreuver, ranimer et féconder 
une matière desséchée, inerte et stérile, symbolise comme 
spontanément une action dont le secret échappe à l’homme 
et à ses machines, une action intérieure et vivifiante, telle 
qu'est l’action de Dieu. La pluie, source de toute vie, en 
Palestine plus visiblement qu'ailleurs, est dans l’Ancien 
Testament, l’une des images privilégiées de la gratuité 
divine (Deut., 11, 11 ss. ; 28, 12 ; Is., 5, 6 ; 45, 8 ; 55, 10, 
etc.). Devant la ruine d'Israël écrasé sous les péchés qui 
l’accablent, impuissant à se relever et à revivre, les pro- 
phètes annoncent la conversion comme un renouvellement 
de la terre après les pluies d’automne : 


Je ferai sur vous une aspersion d’eaux pures, et vous serez purs. 
De toutes vos souillures et de toutes vos horreurs je vous purifierai. 


Je vous donnerai un cœur nouveau et je mettrai en vous un esprit | 


[nouveau. 
J’ôterai de votre chair le cœur de pierre, et je vous donnerai un 


[cœur de chair. 
Je mettrai en vous mon esprit et je ferai que vous suivrez mes lois. 


Ez., 36, 27 8e. 
Je répandrai des eaux sur la terre altérée 
et des ruisseaux sur la terre desséchée. 
Je répandrai mon esprit sur ta postérité 
et ma bénédiction sur tes rejetons. Is., 44, 3. 


Et il arrivera après cela 
que je répandrai mon esprit sur toute chair. 
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| et vos vieillards auront des songes. 

Vos jeunes gens auront des visions ; 
‘ jusque sur les serviteurs et les servantes 

en ces jours-là je répandrai mon esprit. Joël, 3, ls. 


L'on comprend que Jésus, nourri de cette tradition, ait 
lui aussi vu dans l’Esprit qu’il venait donner au monde 
une source intarissable : 


Si quelqu'un 2 soif, qu’il vienne à moi, 

et qu’il boive, celui qui croit en moi ! 
Selon le mot de l’Ecriture : de son sein couleront des fleuves d’eau 
vive. Il disait cela de l’Esprit que devait recevoir ceux qui croiraient 1) 
en lui. Jean, 7, 31 ss. 


Portés par ces images, il peut paraître séduisant, pour 
approfondir le rapport du baptême et de l’Esprit, d’ima- 
giner ce dernier comme une sorte de milieu nourricier, 
d’atmosphère divine dans laquelle nous plongerait l’initia- 
tion chrétienne. S’ouvrir à l’Esprit, ne serait-ce pas sim- 
plement aspirer, du plus profond de son être, comme les 
poumons se dilatent dans l’air vif des cîmes, un rayonne- 
ment de pureté, de lumière, de fraîcheur, se laisser envahir 
comme par une divine musique ? 


Le croire serait une illusion. Il est vrai que, dans l’expé- 
rience qu’il fait de l’air, de l’eau, de ces milieux qui 
l’imprègnent et le nourrissent, l’homme peut être orienté 
vers la perception de ce qu'est l'Esprit, et les images 
bibliques ont une valeur privilégiée. Mais ce ne sont que 
des images. À les transposer telles quelles dans la vie inté- 
rieure, on réduirait l’Esprit à n'être qu’un élément 
naturel, le plus subtil, le plus pur, mais appartenant encore 
à notre monde, sensible à notre expérience, accessible à 
nos prises. Les nappes de fraîcheur et les sources vives 
qu’évoquent les prophètes disparaissent derrière les faits 
positifs qu’ils annoncent, et qui sont l'essentiel. Leur lan- 
gage alors dépouille toute imagination : « Je suis à Yahvé » 
(Is., 44, 3), « Je ferai que vous observerez mes lois » (Ez., 
36, 27). « Quiconque invoquera le nom de Yahvé sera 
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sauvé » (Joël, 3. 5). Rien de plus simple, rien de moins 
chargé de poésie, rien qui paraisse invoquer cette passivité 
où l’être, pour accueillir l'esprit, semblait devoir se laisser 
dissoudre. C’est à se demander si les grandes images 
liquides qui précédaient gardent encore un sens. Elles 
étaient nécessaires en effet, pour éveiller dans l’âme ce 
mouvement d’ouverture et d’aceueil, cette passivité faite 
non d'inertie mais de réceptivité, sans laquelle Dieu ne 
peut l’envahir et la transformer. Mais elles doivent s’ef- 
facer, car l’expérience de l’Esprit dépasse la conscience 
et les images de l’homme. Elle est à la fois renouvellement 
intérieur et réalisations positives. 

Le Nouveau Testament dissipe plus radicalement encore 
les illusions qui pourraient s’autoriser de l'Ancien 
Testament pour confondre l'Esprit de Dieu avec la plus 
précieuse des expériences humaines. Le Nouveau Testa- 
ment n’associe pas l'Esprit à l’eau, élément de la nature, 
mais au baptême, geste sacramentel dans lequel l’eau se 
trouve élevée à une condition nouvelle, pour être entrée en 
contact avec les gestes de Jésus-Christ. Pour comprendre 
l’action de l’Esprit, nous n’avons pas tant à interroger les 
mers et les fontaines, qu’à découvrir ce que fut, pour 
Jean-Baptiste, pour Jésus et pour ses apôtres, le baptême 
qui fait les chrétiens. 


Baptême d’eau et baptême d’Esprit. 


Tout porte à croire que Jean-Baptiste fut le premier à 


associer le baptême à l'Esprit. Loin d’y parvenir en 


méditant sur l’eau qu’il voyait couler entre ses mains, 
c’est au contraire en songeant à la précarité du baptême 
qu'il donnait, qu’il en vint à condenser son message en un 
mot expressif : « Moi je vous baptise dans l’eau en vue 
du repentir, mais celui qui vient après moi est plus puis- 
sant que moi, et je ne suis pas digne d’enlever ses chaus- 
sures ; lui vous baptisera dans l’Esprit-Saint et le feu » 
(Mait., 3, 11). Jean préchait le repentir. Comme tous les 
prophètes, il savait que, puisque la grande intervention 
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de Dieu dans le monde était imminente, il était urgent de 
se trouver prêt à soutenir cette rencontre décisive, et que 
c'était la dernière heure à saisir pour la conversion d'Israël. 
Il fallait changer de vie, renouveler sa conduite et son 
cœur, et Jean appelait au baptême. De qui apprit-il ce 
geste ? De ses méditations sur les prophètes, des bains 
imposés aux prosélytes venus du paganisme, des rites 
d’ablution pratiqués dans les communautés du voisinage, 
telle celle de Qumrân ? Question secondaire, malgré son 
intérêt. L'essentiel, pour les évangélistes, est que cette 
plongée dans l’eau est un baptême, c’est-à-dire à la fois 
un bain matériel et une démarche intérieure, un chan- 
gement de vie, provoqué par l’attente de Celui qui devait 
venir. 


Lorsqu'il pense à Celui qui doit venir après lui, Jean, 
tout naturellement, imagine sa mission d’après la sienne 
propre. Il le voit encore baptiser, mais tout autrement que 
lui. Jean prenait de l’eau entre ses mains, il s’installait 
au bord d’une source ou du Jourdain. Lui aura prise sur 
l’élément sur lequel l’homme ne peut porter la main : le 
feu, arme du Dieu inaccessible (1s., 33, 14). Jean voyait 
les cœurs sensibles à sa parole, à son influence. Mais Lui 
disposera de l’Esprit-Saint, il atteindra immédiatement le 
fond des cœurs, pour les purifier intégralement et les con- 
sacrer au seul service de Dieu. Et c’est pourquoi il faut que 
d’abord Jean vienne les préparer à recevoir ce baptême, 
car si la flamme de l’Esprit de Dieu est redoutable aux 
justes, elle est mortelle aux pécheurs, qu’elle dévore à 
jamais (Matt., 3, 12). A travers ces expressions, que nous 
ont gardées les évangélistes, et qu'il n’y a aucune raison 
de suspecter, car aucune d’elles ne suppose une expérience 
chrétienne, la pensée de Jean-Baptiste paraît aussi claire 
qu’elle peut l’être pour qui n’a pas encore vu Jésus. S’il 
définit la mission de Celui qui vient après lui comme un 
baptême, il n’entend pas décrire un geste concret ; celui 
qu’il figure est au contraire matériellement irréalisable. 
Il veut seulement donner le sens de cette mission : il sera, 
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lui aussi, un Baptiste, mais le baptême qu'il donnera, et 
dont Jean ne prétend pas imaginer les détails, sera un 
baptême de Dieu, un bouleversement du monde au souffle 
de l’Esprit-Saint. 


Le baptême de Jésus. 


Ce qu’annonçait Jean s’accomplit à ses yeux, maïs sous 
une forme à laquelle il n’avait pas rêvé. Jésus vient, et lui, 
que Jean attendait comme un Baptiste, son premier geste 
est de se faire baptiser par Jean. Démarche stupéfiante, 
mais dans laquelle pourtant Jean, docile à l’Esprit, sut 
reconnaître que « celui qui l’avait envoyé » ne l’avait pas 
trompé. De celui qui venait après lui, Jean savait qu’« il 
baptiserait dans l’Esprit-Saint » (Matt., 3, 11), que l'Esprit 
devait sur lui « descendre et demeurer» (Jean, 1, 33). 
Méditant cet avertissement, qui lui livrait le sens de sa 
propre vocation, Jean s’attendait sans doute à voir surgir, 
plus impressionnant que les plus grands prophètes, porteur 
de toute la puissance divine, celui dont l’apparition flam- 
boyante consumerait le monde et son péché. Or Jean vit 
en effet l'Esprit, mais sous une figure toute d’humilité, 
comme celle d’une colombe ; et il le vit « descendre et 
demeurer » sur un des pénitents qui s’était mêlé à la foule. 
Celui dont il n’était pas digne d’enlever les chaussures se 
trouvait à ses pieds ; celui qui apportait au monde le 
baptème de Dieu, venait de recevoir le baptême de Jean. 
Celui qui vient baptiser dans l'Esprit doit d’abord passer 
par le baptème d’eau, et l’Esprit dans lequel il vient 
baptiser ne se manifeste sur lui qu’à l’instant où il est 
plongé dans l’eau. Jean avait annoncé que son baptême 
n’était qu’un geste humain, provisoire et précaire, con- 
damné à disparaître le jour où viendrait le baptême de 
l'Esprit. Or voici qu’en faisant coïncider la manifestation 
sur lui de l’Esprit qu’il reçoit de Dieu et de l’eau qu'il 
reçoit de Jean, Jésus consacre ce baptême, qui, jusqu’à lui, 
n’était qu’une figure et une préparation et qui, après lui, 
sera le sacrement chrétien. 
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vient baptiser dans l’Esprit. Mais Jean se trouve, le pre- 


mier, mis en face du paradoxe qui va dominer toute 


l’existence du Christ et constituer l’essence du baptême 


chrétien. Jésus vient baptiser, mais il convient (Matt., 


3, 15) que d’abord il reçoive un baptême ; Jésus vient 


répandre l'Esprit, il faut d’abord qu'il soit plongé dans 

l’eau qui sourd de notre terre ; Jésus vient détruire le 
règne du péché, il faut qu’il connaisse le poids de nos 
fautes, qu’il se confonde dans la masse des pécheurs ; Jésus 
vient consacrer son Eglise dans l’Esprit de sanctification, 


il faut d’abord qu'il soit poussé par l’Esprit de sainteté 


face à Satan (Marc, 1, 12), qu’il passe ses journées au con- 
tact des esprits impurs (Marc, 3, 11) et soit lui-même accusé 


d’être possédé par un esprit impur (Marc, 3, 30). L’évan- 
géliste Jean a parfaitement exprimé le sens du baptême 


de Jésus. Celui sur qui repose l'Esprit est « l’agneau de 
Dieu qui ôte les péchés du monde » (1, 29) ; formule qui 
traduit exactement le sens de la scène, telle que la présente 
en particulier saint Matthieu : Jésus se révèle investi de 
l'Esprit à l'instant où, mêlé aux pécheurs, il se soumet à 


nos purifications. 
L’Esprit et l’eau sacramentelle. 


Ainsi subsiste, mais profondément transformé, le sym- 


bolisme naturel et traditionnel qui associait l’eau à l’Es- 
prit. L'Esprit n’apparaît pas parmi les eaux, efflorescence 


de leur vertu la plus secrète, comme le laisserait entendre 
une transposition naturiste et simpliste de l’Ancien Testa- 
ment. Il descend d’en haut, du ciel qui s’ouvre sur Jésus. 
S’il est en relation avec l’eau, c’est par l’intermédiaire du 
corps de Jésus. Les Pères aimaient à montrer aux catéchu- 
mènes qu'ils préparaient au baptême que, si l’eau de nos 


sources est porteuse du Saint-Éprit, c’est depuis son con- 


tact avec la chair du Christ. Par quoi ils ne songeaient pas 


à quelque transformation magique. L’eau n’a ni changé 


de nature ni acquis de vertu nouvelle depuis l’Incarnation, 
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Jean ne s’était pas trompé, et il est bien vrai que Jésus 
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et l'Esprit ne s’est pas ajouté à elle, comme une puissance 
supérieure de purification, susceptible de se laisser capter 
par des pratiques perfectionnées. Mais, depuis que Jésus, 
en qui repose la plénitude de l'Esprit, est descendu dans 
l’eau parmi les pécheurs pour faire avec eux le geste de la 
purification, chaque fois que se répète le geste de l’Eglise 
et que, sur le front d’un pécheur, coule l’eau baptismale, 
chaque fois le ciel s’ouvre et l'Esprit prend possession d’un 
nouveau fils de Dieu. À proprement parler, ce n’est pas 
l’eau qui contient et produit l’Esprit-Saint, c’est l’eau dans 
le baptême, l’eau du geste et des mots sacramentels, l’eau 
versée par l’Eglise reprenant le geste du Fils de Dieu fait 
homme. 


L'Esprit du Fils. 


Que fait donc l’Esprit au baptême de Jésus ? Comme 
toujours, sa manifestation garde un caractère spécialement 
mystérieux. Il ne parle pas, il est muet. Il n’a pas de visage, 
pas de physionomie humaine. Le Père parle en père, ce 
qui nous invite à lui donner un visage, comme celui d’un 
homme, et nous autorise à le voir, comme les pères que 
nous connaissons, se pencher sur son Fils, si fier de lui, 
ravi de se reconnaître en lui. Tout l'Evangile nous invite 
à regarder le Père parler au Fils et le Fils répondre à son 
Père, à méditer sur ce dialogue qu’ils mènent constamment 
l’un avec l’autre. Mais rien ne nous suggère de placer à 
côté d’eux l’Esprit, comme un troisième visage semblable 
aux deux autres, de lui faire prendre la parole. S’il la 
prenait d’ailleurs, n’y aurait-il pas un intermédiaire entre 
le Père et le Fils ? De l’Esprit qui est présent au baptême, 
on doit dire ce que Jésus en dit à ses apôtres : il vous 
parlera au cœur, il vous dira quelque chose (et en ce sens 
il n’est pas vrai qu’il soit muet, lui qui dicte et fait parler), 
mais ce qu’il dit n’est pas de lui, tout ce qu’il dit vient du 
Fils et du Père. 

Cependant, s’il n’apporte à ce dialogue entre le Père et 
le Fils aucune parole personnelle, il est nécessaire que l’Es- 
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prit soit présent dans ce dialogue. L'épisode le prouve : si 
l'Esprit était inutile, pourquoi sa présence serait-elle indi- 
quée ? Il faut qu'il y joue son rôle. Or ce rôle n’est pas, 
au baptême, de faire entreprendre à Jésus une démarche 
quelconque, moins encore de se substituer à sa personna- 
lité. Il est des cas où Jésus apparaît agissant sous l’action 
de l'Esprit, par exemple lorsqu'il est « poussé par l'Esprit 
au désert pour y être tenté » (Marc, 1, 12 s.) ou qu'il en- 
treprend sa mission, de « porter l'Evangile aux pauvres, 
d’annoncer aux captifs la délivrance et aux aveugles le 
retour à la vue » (Luc, 4, 18). Encore sa façon d’obéir à 
l’Esprit est-elle bien différente de celle des inspirés de 
l’Ancien Testament. Sur eux, même sur les plus hauts, sur 
des prophètes qui gardent toute leur tête et se défient des 
manifestations tumultueuses des nabis de profession, l’es- 
prit s’abat d’en haut, comme une force étrangère, transfor- 
mant leur personnalité, faisant violence à leurs réactions 
(cf. Jér., 20, 7), les conduisant où il veut. Rien de pareil 
en Jésus. Aucune trace chez lui d’une contrainte. Il dispose 
de la puissance divine en toute liberté, il est à l’aise sous 
l’action de l’Esprit, il ne la ressent pas comme une force 
qui l’envahirait du dehors, mais communique librement 
avec lui, il vit en lui. 

Mais l’action de l’Esprit au baptême a quelque chose 
d’unique. Ce n’est même pas une action, dirait-on. L’action 
a été posée par Jésus lorsqu'il est descendu dans l’eau, 
montrant du reste dans ce geste déconcertant l’assurance 
souveraine qui ne le quitte jamais, et qui est le signe de 
l'Esprit. Mais la manifestation de l'Esprit apparaît comme 
le résultat de la démarche de Jésus. Parce qu’il est venu 
demander le baptême, soudain l’Esprit se révèle sur lui. 
Non pas pour lui faire poser quelque nouveau geste, mais 
simplement pour lui communiquer la parole de complai- 
sance qui lui vient du ciel. Il n’est pas dit que Jésus, de ses 
yeux d'homme, ait vu le Père, mais seulement qu'il vit les 
cieux s’ouvrir et l'Esprit descendre sur lui. Ce que l'Esprit 
Jui apporte, c’est le Père. C’est dans l’Esprit qu’il rencon- 
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tre le Père, qu’il vit face au Père. L'Esprit apparaît comme 
celui qui manifeste au Fils son union à son Père, et l’on 
peut ajouter, comme celui qui met le Fils dans son attitude 
de Fils. Non que le Fils puisse être jamais autre chose que 
le Fils, mais il ne l’est jamais que dans l'Esprit. Saint Luc 
a bien montré ce rôle de l’Esprit unissant le Père au Fils, 
-en spécifiant que le tressaillement de joie de Jésus rendant 
grâce à son Père « d’avoir caché cela aux sages et aux habi- 
les, et de l’avoir révélé aux tout petits » était né de l’Esprit- 
Saint (Luc, 10, 21). Dans ce texte, où plus explicitement 
que partout ailleurs dans les synoptiques est affirmé l’ex- 
clusivisme absolu des relations du Père et du Fils, si l'Esprit 
est présent, ce ne peut être que s’il a sa part dans ces 
relations. Il n’y a plus ici la vision du baptême, le phéno- 
mène « corporel » (Luc, 3, 22) de la colombe, mais le rôle 
de l'Esprit est identique. C’est en lui, dans cette atmos- 
phère divine de puissance, de transparence, de dépendance 
dans l’égalité de l’amour, que le Père et le Fils se rencon- 
trent et s’unissent. 


L’Esprit et la Croix. 


Le baptême de Jésus figure à l’avance, dès sa première 
manifestation publique, tout ce qu'est le Christ et tout ce 
qu'il vient faire. Il est le Fils de Dieu, mais il ne le révèle 
qu’en prenant la figure du Serviteur souffrant ; il régénère 
les hommes dans l’Esprit et en fait des enfants du Père, mais 
il Jui faut se plonger au plus épais des péchés du monde. 
Dès ce premier jour, la passion est présente, la Rédemption 
dans la Croix. Saint Paul rappellera aux chrétiens, comme 
une vérité qu’ils ont apprise au jour même de leur initia- 
tion, que, « baptisés dans le Christ Jésus, c’est dans sa mort 
que tous nous avons été baptisés » (Rom., 6, 4). En dépit 
du langage si net: «Ignorez-vous donc ? », on croirait 
d’abord, ne la retrouvant pas dans le reste du Nouveau 
Testament, que cette doctrine est le fruit des réflexions de 
l’apôtre. Mais les évangiles, sous une forme moins expli- 
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t exactement sis même chose. Dont: bad 
au baptême nous vient de la Passion de Jésus. 
Chez les synoptiques, cette vérité est encore enveloppée, 


_ mais leurs expressions sont d’autant plus suggestives. Tous 
trois, à leur manière, montrent que Jésus doit traverser 
un baptême, et que ce baptême est sa Passion. Le plus 


discret est saint Matthieu, maïs peut-être est-ce celui où 
le rapprochement entre le baptême et la Passion est à la 
fois le plus voilé et le plus expressif. Sa façon de présenter 


la voix céleste comme une citation de la prophétie d’Is., 42, 
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1 concernant le Serviteur souffrant, montre qu’à ses yeux 
Jésus assume dès cette heure le personnage du rédempteur, 
victime pour les péchés du peuple. Et le mot « il convient 
que nous accomplissions toute justice » (Matt., 3, 15) par 
lequel Jésus répond à l’étonnement de Jean, avec la double 


perspective de la nécessité de l’épreuve et de l’impératif 
des Ecritures qui domine toute l’existence de Jésus, com- 
_ porte déjà l’accent des annonces de la Passion : « Il faut 


que le Fils de l'Homme monte à Jérusalem pour y souf- 


frir beaucoup » (Matt., 17, 21)1. 


Le rapprochement suggéré par Matthieu est explicite 


en saint Mare et saint Luc. Tous deux désignent la Passion 
comme un baptême, et tous deux font remonter cette vue 
au Seigneur lui-même. Parmi les visions sous lesquelles 
Jésus se représente la Passion qui l’attend, celle d’un bap- 
tême tient une place qui, sans être dominante, parut néan- 
moins à la tradition évangélique digne d’attention. En 
Marc, Jésus demande aux fils de Zébédée, qui sollicitent 


une place d'honneur dans son royaume : « Pouvez-vous 


boire le calice que je vais boire, et être baptisés du baptème 
dont je dois être baptisé ? » (Marc, 10, 38). Le mot de Luc 
est plus précieux encore ; c’est l’une de ces rares confiden- 


1. Qu’on note le retour de la même urgence mellei, «il doit », 
dans les annonces de la Passion (Matt., 17, 12, 22) et la réponse de 
Jésus aux fils de Zébédée : « Pouvez-vous boire le calice que je dois 
boire ? » (Matt., 20, 22, complété en Marc, 10,38 par : « Pouvez-vous 
être baptisés ? »). 
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ces où Jésus, comme s’il ne pouvait plus le porter, laisse 
percer un secret trop lourd pour son cœur : « Je suis venu 
apporter le Feu sur la terre, et comme je voudrais que déjà 
il fût allumé ! Je dois recevoir un baptême, et quelle 
n’est pas mon angoisse jusqu’à ce qu’il soit consommé » 
(Luc, 12, 49s.). Comme jadis sur les lèvres de Jean- 
Baptiste, le baptême et le feu se trouvent ici rassemblés. 
Est-ce un hasard ? Suffit-il, pour justifier cette double ren- 
contre, de l’association spontanée de l’eau et du feu sans 
qu’on puisse conclure à un rappel conscient de la prophétie 
annonçant celui qui viendrait baptiser « dans l'Esprit et 
le feu » (Luc, 3, 17) ? Si rien ne prouve que le parallé- 
lisme soit voulu, la continuité profonde de la pensée est 
significative : dans les deux cas, Jésus est « celui qui 
vient», son œuvre est d’embraser la terre, elle ne peut 
s’accomplir qu’au prix d’une plongée douloureuse dans 
une épreuve terrifiante. Le seul détail qui manque dans le 
mot de Jésus est l’Esprit, absence notable quand on sait 
l’intérêt que lui porte saint Luc. Mais que peut signifier 
ce feu destiné à incendier la terre, sinon les flammes de la 
Pentecôte ? S’il n’a pas encore ici son nom, peut-être cela 
vient-il du souci de ne rien changer à une parole du 
Seigneur. Il ne semble pas que Jésus ait beaucoup parlé 
aux siens de l’Esprit qu'il devait leur envoyer. Il réserve 
cette annonce pour ses derniers jours, pour l’heure où il 
devra préparer ses disciples à la vie qui les attend après 
son départ (Luc, 12, 1ls. ; Actes, 1, 5, 8). Encore faut-il 
noter à quel point, même dans le Discours après la Cène 
en saint Jean, l’enseignement de Jésus sur l’Esprit demeure 
fidèle à la même perspective très précise : le rôle de 
l’Esprit, dans les quatre évangiles, est d’aider les disciples 
de Jésus à traverser à sa suite l’épreuve qui fut la sienne, 
à annoncer et à confesser face au monde sa qualité de Fils 
et de Sauveur, l’on dirait volontiers, à vivre leur propre 
baptême et la mission d’annoncer l'Evangile qu’il implique. 

Le rapport de l'Esprit à la Croix est plus explicite 
encore dans le quatrième évangile. Ici aussi, comme tout 
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à l’heure chez Luc, Jésus parle de l’Esprit sans le nommer, 
sinon par ses symboles : « Le dernier jour de la fête (des 


tentes) ; le grand jour, Jésus, debout, lança à pleine voix : 


« Si quelqu'un a soif, qu’il vienne à moi, — et qu’il boive, 
celui qui croit en moi ! ». Et Jean, ayant depuis lors reçu 
l’Esprit et compris le sens de cette annonce, la commente: 
« I] disait cela de l’Esprit que devaient recevoir ceux qui 
croiraient en lui; car il n’y avait pas encore d’Esprit, 
parce que Jésus n’avait pas encore été ce » (Jean, 7, 
37 ss.). Sans doute est-ce pour cette raison qu'après avoir 
noté (3, 22) que Jésus baptisait de la même façon que Jean, 
l’évangéliste éprouve le besoin de préciser : « À vrai dire, 
ce n’est pas Jésus qui baptisait, mais ses disciples » (4, 1). 
Tant que l’Esprit n’est pas donné, le seul baptême possible 
reste celui de Jean. N’importe qui, s’il a reçu mission de 
Dieu, peut donner ce baptême d’eau, mais le baptême que 
donne Jésus est celui de l’Esprit, et, dans le dessein divin, 
il ne peut le donner qu’après avoir lui-même senti « son 
âme troublée » par l’angoisse (12, 27), qu’avoir lui-même 
expiré et « livré l’Esprit » (Jean, 16, 7 ; 19, 30 ; 20,22). 
L'entretien avec Nicodème applique cette doctrine cons- 
tante du quatrième évangile au cas précis du baptême. Car 
le baptême est cette « naissance nouvelle », de l’eau et de 
l’Esprit », nécessaire pour entrer au Royaume de Dieu 
(3,5). Est-ce possible ? demande Nicodème. Jésus lui 
répond en faisant apparaître successivement deux points 
de vue qui sont inséparables. C’est possible, car cette 
naissance est l’œuvre de l’Esprit, et qui peut se flatter de 
sonder les voies de l’Esprit, de mettre une limite, de fixer 
seulement une direction, à ce souffle mystérieux et tout- 
puissant, qui échappe à toutes les prises humaines ? 
Toutefois cette puissance de l’Esprit dépend d’un homme, 
de l'élévation en croix du Fils de !’Homme. Pour que 
descende du ciel l’Esprit d’en haut, « il faut que monte 
au ciel celui qui est descendu du ciel, le Fils de l’Homme 
qui est au ciel» (3,13), il faut que « Dieu donne son Fils 
unique » (3, 16). Sous une forme toute différente, sans 
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| aucun détail visuel, avec la seule force du langage, l’entre- 
à tien avec Nicodème rejoint et commente la scène racontée | 
par les synoptiques. Il n’est pas de meilleur commentaire 
à la narration synoptique que le dialogue johannique, 
comme il n’est pas d'illustration plus vivante de la doctrine 
proposée par Jésus à Nicodème que l’épisode du Jourdain : 
la foule des pécheurs accourus à la nouvelle de la venue du 
Royaume de Dieu, et cherchant une existence nouvelle ; 
Jésus, venu avec eux et parlant leur langage, mais parlant 
de ce qu’il est seul à connaître, parce que pour lui les cieux 
sont ouverts et qu’il atteste ce qu’il voit ; le Fils unique 
et bien-aimé destiné à être livré pour le salut du monde ; 
planant sur tout cela, la présence mystérieuse qui accomplit 
cette œuvre de régénération et d’amour, qui rend la péni- 
tence féconde, qui apporte au Fils la voix du Père et fait 
remonter au Père l’action de grâce du Fils, l’Esprit en qui 
est donné l’accès à Dieu. 


L'Esprit du Christ exalté. 


La Passion et la Résurrection accomplissent ce que le 
baptème de Jésus contenait encore de prophétique. Elles 
achèvent de manifester ses relations avec l’Esprit. Entre la 
Passion et la Résurrection, il y a le même rapport qu'entre 
la descente de Jésus dans le Jourdain et sa manifestation 
de Fils de Dieu par la présence sur lui de l’Esprit. Avec 
une pénétration infaillible, la première prédication chré- 
tienne, telle que saint Luc sut la restituer si fidèlement dans 
sa relation de la Pentecôte, va droit à l’essentiel. Le dis- 
cours de Pierre, dans un dyptique magistral, montre d’une 
part «Jésus de Nazareth, cet homme... livré selon le 
dessein de Dieu... que vous avez pris et fait mourir »s 
victime apparemment de la colère de Dieu, et, aussitôt 
après, l’accomplissement triomphal du dessein divin : 
« Et maintenant, exalté par la droite de Dieu, il a reçu du 
Père l’Esprit-Saint, objet de la promesse, et l’a répandu » 
(Actes, 2, 22-33). Tous les traits du baptême se retrouvent 
ici : la solidarité de Jésus avec les hommes et les pécheurs, 
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conduisant à la mort, l’exaltation par le Père révélée par 
la possession de l'Esprit. C’est dans la puissance de 
l’Esprit, déployée dans la Résurrection de Jésus et les 
prodiges de la Pentecôte, que l’Eglise reconnaît et confesse 
la véritable identité de son fondateur : «le Christ et le 
Seigneur » (2, 36), de condition divine. | 


Mais de l’Esprit lui-même, que nous apprennent ces 
premiers témoignages de la vie de l’Eglise naissante ? A 
ne regarder que les faits les plus frappants, il semble que 
la venue de l’Esprit se soit surtout marquée par des gestes ee 
exceptionnels et des prodiges : inspirés saisis de transports 
qui se mettent à parler, à louer Dieu (2, 4, 5, 11), malades 
et possédés guéris (3, 7 ; 5, 12, 15 s.), disciples hier trem- 
blants et pleins soudain d’une héroïque assurance (4, 13, 
31 ; 5, 20 ; 10,20). À y regarder d’un peu près toutefois, 
il apparaît que ces merveilles ne sont, aux yeux mêmes de 
ceux qui en font état, que les signes éclatants d’un évé- 
pement central : la mort et la résurrection de Jésus ont 
apporté au monde le salut de Dieu, désormais les péchés 
sont pardonnés (2,38 ; 3,26 ; 4,12, 5,31 ; 10,43 ; 13,38). 
C’est le thème constant de la prédication de l’Eglise. Or, 
pour avoir accès à ce pardon, la condition est toujours la 
même : se repentir et recevoir le baptême ; alors viendra 
l'Esprit, répandu par Jésus. La structure fondamentale du 
salut, manifestée au baptême de Jésus et accomplie en sa 
mort et sa résurrection, se retrouve identique chez ceux 
qui le reçoivent : « Repentez-vous, et que chacun de vous 
se fasse baptiser au nom de Jésus-Christ pour la rémission 
de ses péchés», — c’est la démarche du pécheur qui se 
met en route à la suite de Jésus et reproduit ses gestes, — 
«et vous recevrez alors le don du Saint-Esprit », — c’est 
la réponse de la générosité divine, dépassant infiniment 
tous les rêves de purification et de renouvellement, c’est le 
don de Dieu en personne (2, 38). Car si Jésus est venu se 
soumettre à notre baptême et nous permettre de passer par 
le même que lui, c’est afin de nous donner l'Esprit qui 
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s'était manifesté sur lui, et qu’il répand maintenant sur le 
domaine qui lui a été remis par son Père et qui embrasse 
le ciel et la terre, l’univers entier. Tel est le sens de la 
finale de saint Matthieu : « Toute puissance m'a été donnée 
au ciel et sur la terre. Allez donc... baptisez toutes les 
nations » (Matt., 28, 18 s.). 


L’Esprit des fils. 


Or cet Esprit, c’est l’Esprit du Fils. Venu au baptême 
comme un pécheur, Jésus s’y révélait Fils, grâce à l'Esprit. 
Ainsi des chrétiens. Tel est le secret de l’Esprit. 


C’est Paul qui a mis ce secret en pleine lumière. A vrai 
dire il n’a pas élaboré là une doctrine nouvelle. Dès le 
premier jour, les chrétiens savent, dans l’Esprit, que leur 
existence reproduit celle de Jésus (cf. Actes, 4,30; 7,55-60), 
ils prient le Père avec les mots mêmes de leur Maître : 
Abba ! Père ! (Gal., 4, 6 ; Rom., 8, 15). De ces attitudes 
. fondamentales, la logique paulinienne tirera les conclu- 
sions en déployant les insondables richesses que le chrétien 
reçoit avec l’Esprit du Christ. Or, entre toutes ces richesses, 
la plus précieuse est la transformation du cœur, qui rend 
l’homme capable de vivre en fils du Père. Tel est, peut-on 
dire, le premier et le dernier mot de l’Esprit, ce langage 
intraduisible en paroles humaines, cet appel qui, au-delà 
de la conscience, atteint l’esprit du baptisé et suscite en 
lui la véritable conversion, le mouvement de l’enfant qui 
se tourne vers son Père : « Tous ceux qui ont reçu l’Esprit 
de Dieu sont fils de Dieu » (Rom., 8, 14) ; « Et la preuve 
que vous êtes des fils, c’est que Dieu a envoyé dans nos 
cœurs l’Esprit de son Fils qui crie : Abba ! Père ! » (Gal., 
4, 6). De cette condition de fils, de cette possession de 
l'Esprit du Fils, découlent toutes les richesses dont Dieu 
comble ses fils. Que pourrait-il leur refuser ? Ils sont ses 
fils ; « Fils et done héritiers » (Gal., 4, 7), tout ce qui est 
au Père est à eux. 


C’est pourquoi, entre eux aussi, tout est commun. 
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Possédant tous l'Esprit, ils sont tous fils, ils sont aussi tous 
frères. Le mot n’est pas tel que chez saint Paul, mais la 
pensée est évidente, et plusieurs fois répétée. Lorsqu'il 
parle du baptême et de l'Esprit, Paul songe immédiatement 
à l’unité des chrétiens : QIl n’y a qu’un corps et qu’un 
Esprit. Il n’y a qu’un Seigneur, une foi, un baptême. 
Il n’y a qu’un Dieu et Père de tous, qui agit en tous, qui 
est en tous » (Eph., 4, 4 ss.). Une formule revient sponta- 
nément sous sa plume : « Tous, nous avons été baptisés », 
ensemble et du même baptême (1 Cor., 12, 3 ; Gal., 3, 26), 
et la conclusion est immédiate : il n’y a plus de différence 
entre nous : « Tous en effet, nous avons été baptisés en 
un seul Esprit pour ne former qu’un seul corps, Juifs ou 
Grecs, esclaves ou hommes libres, et nous avons été 
abreuvés d’un seul Esprit » (1 Cor., 12, 13) ; « Vous tous 
en effet, baptisés dans le Christ, vous avez revêtu le Christ. 
Il n’y a plus ni Juif ni Grec, il n’y a ni esclave ni homme 
libre, il n’y a ni homme ni femme; car tous, vous ne faites 
qu'un dans le Christ Jésus » (Gal., 3, 26 s.) De même que la 
participation à la même table dans l’Eucharistie est le 
signe de l’unité du Corps du Christ, de même la par- 
ticipation au même baptême est le signe de la présence en 
tous les chrétiens de l’unique Esprit. 


Si le baptême nous introduit au foyer de la Trinité, 
c’est qu’il achève de nous révéler la personne de l’Esprit. 
Dans l’Ancien Testament, l’Esprit apparaît surtout comme 
une puissance divine bouleversant le monde et suscitant 
des réalisations toujours nouvelles. Son action, tout inté- 
rieure qu’elle fût, demeurait orientée vers la création. 
Certes, elle avait pour but de faire éclater la gloire de 
Dieu, mais toujours elle apparaissait comme issue de Dieu 
et tournée vers le monde, exécutant sa volonté, portant sa 
parole aux extrémités de l’univers ; elle ne manifestait en 
Dieu qu’un type de mouvement, de rayonnement sur sa 
création. L'Esprit qui se manifeste en Jésus et qui anime 
les baptisés n’est pas moins actif ni moins créateur, mais 
son œuvre suprême est d'orienter face à Dieu ceux qu’il 
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_«JE RENONCE A SATAN, À SES POMPE 
ET À SES ŒUVRES... ” : 


On a beaucoup discuté sur le sens de l’expression « pom 
pe de Satan» utilisée dans la formule que le néophyte 
devait prononcer avant de recevoir le baptème : « Je renon- 
ce à Satan, à sa pompel et à ses œuvres... » Selon les uns, 
il s'agirait du « cortège iriomphal » de Satan : les anges 
déchus et tout ce qui est soumis à son pouvoir. Selon d’au 
tres, l’expression désignerait plutôt les jeux du cirque et 
du théâtre, avec tout le culte idolâtrique qu’ils compor- 
taient nécessairement. Mon dessein n’est pas de reprendr 
ici l’examen de ce point particulier, mais d'envisager le 
problème d’un point de vue plus général : quels étaient 
la teneur originelle et le sens précis de la formule ? 


1. Les diverses formules en usage?. 


La formule de renonciation que nous utilisons couram- 
ment aujourd’hui en occident trouve son expression la plus 
ancienne dans la Tradition apostolique d’Hippolyte, qui 
nous donne la liturgie en usage à Rome au début du troi- 
sième siècle. Cette liturgie se célébrait en grec, mais la 
Tradition apostolique ne nous est parvenue qu’en tradue- 
tions : latine, éthiopienne, et copte. Or, si la traduction 
latine porte les trois termes : « Satan, pompe, œuvres», 
on trouve « Satan, anges, œuvres » dans la traduction éthio- ; 
pienne, et « Satan, culte, œuvres » dans la traduction copte. # 
Comme on le voit, il y a alternance entre les trois termes : 
pompe, anges, culte. Un peu plus tard, toujours à Rome, 
le Sacramentaire de Gélase donne une formule proche de 
celle que l’on trouve dans la Tradition apostolique latine, 
mais avec inversion des termes œuvres et pompe. Dans la 
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liturgie milanaise du quatrième siècle, telle qu’elle est dé- 
crite dans le De Sacramentis de saint Ambroise, c’est l’offi- 
ciant qui demande au néophyte : « Renonces-tu au Diable 
et à ses œuvres ? » Le néophyte ayant répondu : « J’y re- 
nonce », l’officiant lui demande de nouveau : « Renonces- 
tu au monde et à ses plaisirs ? » Cette seconde formule sem- 
ble n'être qu’une transposition de la première : la liturgie 
milanaise attesterait donc une formule primitive à deux 
termes seulement : Satan, œuvres. En Afrique, aux confins 
des deuxième et troisième siècles, la formule était à trois 
termes : Satan, pompe, anges ; c’est du moins sous cette 
forme que Tertullien la cite constamment. 


En Orient, la diversité est tout aussi grande. Décrivant 
les cérémonies baptismales en usage à Jérusalem, au qua- 
trième siècle, saint Cyrille donne une formule à quatre 
termes : Satan, œuvres, pompe, culte. Vers la fin du qua- 
trième siècle, la formule est à quatre termes également dans 
la liturgie syrienne, au témoignage de Théodore de Mop- 
sueste : Satan, anges, œuvres, culte. À la même époque, en 
Cappadoce, saint Basile semble se référer à une formule à 
deux termes seulement : Satan, anges. Quant à saint Jean 
Chrysostome, il donne une première fois : Satan, pompe, 
culte ; une seconde fois : Satan, pompe, culte, anges. 


Que conclure de cette énumération ? Tous les témoins 
s’accordent sur un point seulement : Satan (ou le Diable) 
vient en tête dans la formule de renonciation. Mais ensui- 
te, c’est le désordre complet ; il n’est même pas possible 
de dire combien de termes possédait la formule primitive ! 
Très probablement, les formules à quatre termes sont des 
leçons « confluentes » : on a voulu compléter une formule 
à deux ou trois termes par une formule concurrente. Mais 
n’en serait-il pas de même des formules à trois termes ? 
De toute façon, on garde l’impression que les différents 
noms : œuvres, pompe, anges, culte, qui alternent les uns 
avec les autres, ont été utilisés les uns à la place des autres 
dans les différentes églises locales. 
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2. Une origine commune à ces différents termes. 


Or il est curieux de constater qu’en hébreu ces quatre 
mots sont étroitement apparentés et dérivent de la même 
racine : l’k, qui signifie : envoyer. L’ange est proprement 
l’envoyé de Dieu (mal’ak). Le mot pompe n'est que la 
transcription du substantif grec pompè, qui dérive du verbe 
pempô, envoyer ; si Le substantif a pris par la suite le sens 
de « cortège triomphal, procession », son sens premier est 
« mission », très bien attesté encore aux premiers siècles de 
l’ère chrétiennes. En ce sens, son équivalent hébreu est 
« mal’akout ». Quant au terme de « œuvres », il trouve son 
équivalent dans le mot hébreu « mela‘kah » (mission pour 
un travail déterminé), utilisé d’ordinaire au singulier, mais 
souvent avec le sens du pluriel. Notons enfin que ce même 


mot peut revêtir une signification liturgique : les « œuvres » 


de Yahvé, ou de la maison de Yahvé, c’est l’ensemble des 
cérémonie liturgiques, d’où le sens de « culte » que le mot 
reçoit fréquemment : 

D’aucuns se demanderont : qu’importe tout ceci, et que 
vient faire l’hébreu dans cette question ? Remarquons tout 
d’abord que le rite de la renonciation à Satan, attesté uni- 
versellement aux troisième et quatrième siècles, dont on 
trouve l’écho déjà chez saint Justin, pourrait fort bien re- 
monter aux origines mêmes de la liturgie baptismale chré- 
tienne. Les lettres apostoliques contiennent de nombreuses 
allusions au combat que le chrétien doit mener contre le 
Diable, le « Prince de ce monde » (cf. Eph., 2, 2 ; 6, 16 ; 
1 Petr., 5, 8-9 ; Jac., 4, 7 ; 2 Tim., 4, 17-18) qui entraîne 
les hommes au péché et à toutes sortes d'œuvres mauvaises. 
Et lorsque les apôtres invitent les chrétiens à « déposer » 
toute conduite mauvaise (Col., 3, 8 ; Eph., 4, 25 ; 1 Petr., 
2, 1 ; Jac., 1, 21), plus précisément à « déposer les œuvres 
de ténèbres » (Rom., 13, 12), selon une formule qui a pro- 
bablement son origine dans la catéchèse baptismale, on est 
bien près de la renonciation « à Satan et à ses œuvres » 
dont nous nous occupons en ce moment. 

Or, la liturgie chrétienne primitive eut sa formulation 
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première, non pas en grec, mais dans une langue sémitique, 
l’hébreu plutôt que l’araméen5. Plus précisément, il est 
_ fort possible, sinon probable, que les premiers chrétiens 


aient calqué en l’adaptant, leur liturgie baptismale sur la 
liturgie baptismale juive (baptême des prosélytes), comme 
ils ont calqué leur liturgie pascale sur la liturgie pascale 
juive. Dès lors, il existe une certaine probabilité pour que 
la formule de renonciation à Satan ait eu sa première for- 
mulation en hébreu. Et c’est en traduisant l’hébreu en grec, 
dans les différentes églises particulières, que l’on aurait 
obtenu les diverses traductions : œuvres, culte, anges, pom- 
pe. On verra tout à l’heure à la suite de quel processus. 


3. Le sens primitif de la formule. 


Pour déterminer lequel des quatre termes figura dans la 
formule primitive, et quel fut le sens réel de cette « renon- 
ciation à Satan », il faut se reporter à la typologie primitive 
du baptême. En reprenant les travaux de H. Preisker et de 
F. C. Cross, nous avons montré aïlleurs6 que la première 


_ épître de saint Pierre reprenait en partie, sans presque la 


modifier, une liturgie baptismale qui était déjà constituée 
aux environs de l’an 50. Plus spécialement, la section qui 
va de 1, 13 à 2, 10 développe une typologie baptismale très 
poussée, en référence à l’Exode : les chrétiens forment le 


_ nouveau peuple de Dieu, arrachés par le sang du Christ- 


Agneau à la servitude d'Egypte (le monde du péché) pour 
aller offrir un sacrifice à Dieu en attendant leur entrée dans 
le royaume des cieux (la Terre promise). L’aspect cultuel 


_ de la vie chrétienne, considérée comme un sacrifice offert 


à Dieu (1 Petr., 2, 5 ; Rom., 12, 1-2), était préfiguré dans 


cette scène de l’Exode ; Moïse et Aaron viennent trouver 


Pharaon et lui disent : « Accorde-nous d’aller à trois jours 
de marche dans le désert pour y sacrifier à Yahvé notre 
Dieu. Sinon, il nous frapperait de la peste ou de l’épée » 
(Ex., 5, 3 ss.). Le peuple sera donc libéré de la servitude 
d'Egypte afin de pouvoir offrir un sacrifice à Dieu. Mais 
le texte de l’Exode se poursuit par cet ordre de Pharaon : 
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; , voulez-vous débaucher 1e 
_ peuple de ses œuvres ” Retournez à vos corvées ! » On a. 

noté plus haut que le mot « œuvres», en hébreu, revêtait 
souvent une signification cultuelle ; l’opposition entre les 
deux situations n’en est que plus marquée : les hébreux, 
soumis à Pharaon et à ses « œuvres », seront délivrés par 
Moïse pour aller se vouer à Dieu et à son culte (ses « œu- 
vres» cultuelles). Transposée en langage chrétien, l’idée 
devient celle-ci : les fidèles ont été, par le Christ, délivrés 
de Satan et de ses « œuvres » (les péchés que les hommes 
commettaient sous l’emprise de Satan) afin de pouvoir se 
consacrer à Dieu et à ses « œuvres» (les actions bonnes 
accomplies sous la motion de l’Esprit). Dans notre article 
mentionné plus haut, nous avons montré que 1 Jo., 3, 1-10 
suivait pas à pas la liturgie baptismale reprise en 1 Petr., 
1, 3-5 ; 1, 13-22 ; or 1 Jo. décrit ainsi l’œuvre de libération 
accomplie par le Christ : « Le Fils de Dieu fut manifesté 
afin de détruire les œuvres du Diable» : ne serait-ce pas 
un premier écho de la formule baptismale : Je renonce à 
Satan et à ses œuvres ? 


Conclusion. | 


En conclusion, voici l’histoire que l’on pourrait retracer 
de la formule de renonciation baptismale. Elle ne com- 


portait primitivement que deux térmes : « Je renonce à 


Satan et à ses œuvres » et, dans le cadre général de la 
typologie baptismale, reprenait le thème de Ex., 5, 3-4 

les Hébreux ont été délivrés de Pharaon et des « œuvres » 
(corvées) qu’il leur imposait. Comme le terme de « œu- 
vres» revêtait facilement une signification cultuelle, 


comme d’autre part la scène de l’Exode et son application 


typologique baptismale avaient en fait une signification 
cultuelle, il était parfaitement légitime de comprendre la 
formule ainsi : « Je renonce à Satan et à son culte ». 

La formule, écrite primitivement en hébreu, fut rapi- 
dement traduite en grec pour les besoins des églises pagano- 
_ chrétiennes. Notons que, selon la coutume, le texte hébreu 
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à traduire n’était pas vocalisé, ce qui facilita certaines 
transpositions effectuées. Un premier traducteur confondit 
le mot hébreu «ses œuvres» (ml’ktw) avec un mot de 
même racine : «ses anges » (ml’kyw) ; il le fit sans doute 
sous l'influence de l’idée, courante dans le judaïsme et le 
christianisme primitif, que Satan avait à son service toute 
une légion d’anges mauvais par l’intermédiaire desquels il 
asservissait les hommes. Enfin, un autre traducteur, con- 
naissant mieux le grec que l’hébreu, confondit le mot « ses 
œuvres » (ml’ktw) avec le mot de même racine : « sa mis- 
sion » (ml’ kwtw), lui prêtant même amplitude qu’en grec: 
« mission, cortège solennel, pompe » ; il le fit sous l’in- 
fluence de l’idée, courante chez les chrétiens convertis du 
paganisme, que toute la « pompe» des jeux du cirque 
n’était qu’une manifestation du culte idolâtrique et sata- 
nique. 
M.-E. BorsMarp, o. P. 
Jérusalem : Janvier 1956. 


NOTES 


1. La formule primitive (comme en grec) avait certainement le 
singulier, et non le pluriel. On trouvera un bon résumé des discus- 
sions concernant le sens de cette expression dans l’article de J. H. 
Waszir, Pompa Diaboli, paru dans Vigiliæ Christianæ, 1947, 
pp. 13-41. 

2. On trouvera la plupart des textes rassemblés dans le Diction- 
naire d'Archéologie et de Liturgie, à l’article Baptême. 

3. Cf. H. ESTIEnnE, Thesaurus Grœcæ Lingueæ. 

4. La Septante le traduit d’ordinaire par le pluriel : ta erga. 

5. Les hymnes de la liturgie juive, comme les formules dialo- 
guées entre l’officiant et la foule, se donnaient en hébreu ; cf. I. EL- 
BOGEN, Der Jjüdische Gottesdienst in seiner geschichtlichen Entwick- 
lung, III, 3 : Der gottesdienstliche Vortrag. 

6. Revue Biblique, avril 1956 : Une liturgie baptismale dans la 
Prima Petri. La Vie Spirituelle, 1956, La typologie baptismale de la 
première épître de saint Pierre (article à paraître). 

7. Ce n’est pas le mot mela’kah qui est utilisé ici, mais son Syno- 


nyme ma‘asèh, qu’il remplaça de plus en plus. Comparer Ex., 5, 3.5 
! avec 1 Reg., 5, 21-30. 
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LE MARXISME EN UNION SOVIÉTIQUE 


Depuis quelques décades bien des travaux ont été consacrés à 
Marx : publication de textes inédits, exégèse de passages difficiles, 
interprétation d’ensemble, analyse des influences subies. Mais l'intérêt 


aujourd’hui se déplace. Des voyageurs de plus en plus nombreux se 
précipitent en U.R.S.S., dans les démocraties populaires ou en Chine 


pour voir ce qui s y passe. On n’interroge plus le marxisme pensé par 
Marx il y a un siècle, mais le marxisme actuellement vécu par des cen- 


taines de millions d'hommes. Seulement il est impossible de com- de 


prendre un pays socialiste sans connaître aussi l'inspiration qui l’ani- 


me. Notre temps va exiger, et de plus en plus, une double compétence: 
celle des idéologies et celle des institutions. Ce que l’on veut ce sont 


des mises au point et des confrontations. Telle est l’originalité de 
l'ouvrage que le P. Chambre vient de consacrer au marxisme en Union 


Soviétique!. On pourra certes lui reprocher des insuffisances dans 


l'information, bien que sa connaissance du russe lui ait permis un 
énorme dépouillement de textes — on pourra surtout regretter qu’il 
ait parfois employé la méthode qu'il appelle normative et en soit 
ainsi venu à juger les attitudes du dehors, en vertu de principes 
extrinsèques, alors que le simple déroulement historique était par 
lui-même plus éloquent et plus convaincant, ce qui donne à quelques 
rares passages un ton «apologétique », qui détonne dans l’ensemble 
du livre. Ces défauts étaient sans doute inévitables. Ils n’empêchent 
pas que nous sommes en présence d'un grand livre, utilisant une 
méthode neuve qui s’imposera de plus en plus, qui distingue honné- 
tement les faits et les jugements portés sur eux, qui apporte enfin une 
ample documentation et surtout une confrontation qui fait surgir de 
la dialectique même les problèmes décisifs. 


L'ouvrage ne se range dans aucune catégorie toute faite : il n’est 


14 Le Marxisme en Union Soviétique, par HENRI CHAMBRE, Collec- 
tion Esprit, le Seuil, 1955. 
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proprement ni philosophique, ni juridique, ni économique, mais i 
utilise ces diverses disciplines pour confronter sans cesse l'idéologie 
dont s'inspire sans cesse l’U.R.S.S. avec le marxisme d’une part avec 
les ‘institutions soviétiques d’autre part. «Ni philosophique, 
ni juridique, ni économique, siricio sensu, cette étude est 
une tentative pour analyser les motivations et les justifications 
philosophiques, juridiques ou économiques que les Soviétiques don- 
nent actuellement de la réalité soviétique d'aujourd’hui. Elle montre 
comment la réalité soviétique se présente, comment elle se veut et 
quelle justification elle propose d’elle--même aujourd’hui ». Etude 
passionnante ! le fait russe est confronté à sa propre représentation. 
Le sous-titre du livre : Idéologie et, Institutions en indique donc par- 


_faitement le but et la méthode. Refuser de l’envisager dans cette 


perspective c'est se rendre incapable de le comprendre. Par là se 
dégage immédiatement la difficulté centrale : le marxisme, qui est 
fondamentalement la critique des idéologies, est lui-même devenu une 
idéologie. 


D'où deux séries de problèmes : dans quelle mesure ce «marxis- 
me » est-il fidèle à Marx ? fidèle ou infidèle, que vaut-il en lui-même 
et quel est son rapport aux institutions ? Pour Marx l'idéologie 
(religion, philosophie, droit, politique) est le côté subjectif de la 
superstructure : en régime capitaliste elle est la justification théorique 
que la bourgeoisie se donne d’elle-même, sans voir que cette justifi- 
cation fait partie d’un processus plus lointain et indépendant de la 
pensée. « L’idéologie, disait Engels, est un processus que le soi-disant 
penseur accomplit bien avec conscience, maïs une conscience fausse. 
Les forces motrices véritables qui le meuvent lui restent inconnues, 
sinon ce ne serait point un processus idéologique ». L'idéologie c’est 
la mauvaise foi objective, c’est-à-dire la fausse parole, la parole qui 
ignore ses conditionnements, la parole falsificatrice, car elle est à 
elle-même tout son univers et se meut dans un monde irréel et abs- 
trait : elle est théorie pure au sens où la théorie est totalement coupée 
de la pratique. Aussi Marx prédit-il un déclin des idéologies avec le 


passage du capitalisme au socialisme. Or la Russie actuelle ne connait 


pas la fin des idéologies, mais leur maintien et leur développement, 
on pourrait presque dire leur prolifération. Ainsi l’idéologie n’est pas 
le «privilège» de la société capitaliste ; elle renaît sous d’autres 
formes en pays communiste et, contrairement à l’intention profonde 
de Marx qui est celle de la praxis, elle y couvre le divorce croissant 
de la théorie et de la pratique. Normalement, pour un communiste, 


la suppression des classes devrait entrainer de nouveaux rapports hu- 


mains, de nouvelles institutions, une nouvelle culture ; en fait l’idéo- 
. L] . . . L . 0 

S d’un parti, sinon d’une classe, continue d'entrainer et de justifier 

es interventions du pouvoir, par une argumentation dont on a dit que 


: ee À À ra É 
l'efficacité pratique ne pouvait cacher le côté factice et forcé. 


A 1h 

Nous avons trahi l'ouvrage du P. CHeabre en PAG l'air d'en 
faire une démonstration et en le réduisant à son squelette. C’est que 
nous voulions attirer l'attention sur ce qu’il a d’essentiel et qui risque 
de passer inaperçu à travers la masse des faits et d'analyses qui ont. 
leur valeur propre. Mais en réalité ce que le P. Chambre étudie 
c’est la triple évolution de l’idéologie juridique, de l’idéologie morale 
et anti-religieuse, de la théorie économique en Russie de 1917 à 1955. 
Cette évolution est retracée avec une extrême précision depuis le com- 
munisme de guerre de 1917 juqu’au communisme de l'après-guerre de 
1945 en passant par la N. E. P., les lois de 1923 à 1936, la constitution 
de 1936 et toute la législation du travail. Prenons l'exemple du droit. 
Ce qui caractérise la légalité révolutionnaire c’est la conformité au but 
poursuivi, c’est-à-dire la protection et la défense des conquêtes révolu- 
tionnaires. L’idée d'arbitrage est une hypocrisie ; le droit, comme 
l'Etat, est nécessairement aux ordres de la clasée dirigeante. Tout droit 
est un droit de combat au service de la bourgeoisie en régime capita- 
liste, au service du peuple lors de la construction du socialisme. Telle 
est du moins la thèse officielle. «La conscience soci:liste du droit permet 
au juge de dépasser le concept technico-juridique pour arriver à l’es- 
sence sociale des faits». Le droit peut donc se définir comme le système 
des rapports sociaux correspondant aux intérêts de la classe dominante 
et garanti par la force organisée du pouvoir. En vertu de quoi les lois” 
de la période 17-23 sont toutes de combat, en vertu de quoi encore le 
Code Pénal de 1936 £’inspire directement de l’école positiviste italien- 
ne, en vertu de quoi enfin deux idées dominent le Code actuel : celle 
de la conspiration intérieure, des atteintes au collectivisme et celle du 
danger politique, de la trahison extérieure. C'est un droit de lutte 
contre l’ennemi, réel ou supposé ; c’est la poursuite et le châtiment 
de tous ceux dont la conduite et le comportement sont déclarés con- 
traires aux intérêts du peuple. Mais un tel régime à la longue est ï 
invivable. Aussi voit-on se développer en même temps tout un effort 
pour limiter l'arbitraire et la violence, introduire des garanties en 
faveur de l’accusé, définir plus précisément le délit au lieu de le 
laisser plus ou moins dépendant de la conscience de classe du juge. 
D'où jaillisent naturellement deux questions. D'abord celle toute 
pratique de la tension entre l'idéologie invoquée et les nécessités 
de fait de la vie sociale. Ensuite quelle peut être la valeur d’une 
idéologie qui ne correspond plus à la réalité, du moins telle qu'elle 
est présentée. Théoriquement la conformité au but reste l’essentiel : 
il s’agit avant tout d’éliminer les ennemis du régime. Mais, interroge 
le P. Chambre, comment se fait-il que sur une base économique 
socialiste s’édifie une superstructure juridique qui consacre la violence 
politique, alors que l’harmonie et la collaboration sont, dit-on, les 
fruits de cette structure économique nouvelle ? 


C'est d’ailleurs dans tous les ordres que l’on voit l'idéologie renai- 
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tre et se développer, proliférer en quelque sorte d’elle-même et com- 
mander souvent l’évolution économique et sociale. En 1918 les moyens 
de production étaient nationalisés, la terre remise aux paysans qui 
se la partageaient ou constituaient des «communes » agricoles ; 
aujourd'hui le régime des biens est réglementé, il y a une propriété 


socialiste d'Etat, une propriété socialiste coopérative et une propriété 


individuelle des biens de consommation qui sont défendus par un droit 


approprié. De contempteur et destructeur de la famille en 1917-26 le 
droit au mariage s’est mué en défenseur de la femme chargée d'en- 
fants en 1936 et de la famille stable en 1944. En 1955 il y a une 
morale soviétique qui fait appel aux sentiments de devoir, de patrie, 
de respect du travail et de la propriété socialiste ; en 1920 il y avait 
une morale révolutionnaire toute relative et transitoire. Plus essen- 
tiellement, car c’est ce qui commande tout, dans les premières années 
de régime on attendait le dépérissement de l’Etat du développement 
du socialisme ; mais aujourd'hui c’est le développement même du 
socialisme qui renforce l'Etat. C’est ce qui explique qu’en Yougo- 
slavie, où la décentralisation et l’autonomie des associations particu- 
lières sont plus poussées, les théoriciens prétendent devancer la Russie 
dans l’édification du socialisme. 


De ces difficultés il faut chercher la source dans l'insuffisante 
élaboration de la notion de politique chez Marx. En identifiant le 
social à l’économique, il rejetait le politique dans une superstructure 
dépendant de l’infrastructure, c'est-à-dire dans l’idéologie. Le marxis- 
me privilégie les rapports de l’homme et de la nature, il envisage le 
communisme comme l'humanisation de la nature et la naturalisation 
de l’homme, ce qui signifie la: perfection de la relation Homme- 
Nature : il conduit ainsi à un type d’homme athée qui doit se cons- 
truire uniquement par l’économique. Mais éliminé en droit, le poli- 
tique se renforce en fait. La superstructure a acquis une importance 
capitale en même temps qu’une relative autonomie dans ce qu’on 
appelle aujourd'hui en U.R.S.S. le marxisme-léninisme. L’idéologie 
seviétique est tout entière au service du politique. L’élément créateur 


et organisateur de l'idéologie est l’Etat Soviétique, plus particulière- - 


ment le Parti communiste en tant que force politique éclairant la 
route et guidant les millions d'hommes qui vivent à l’intérieur des 
frontières de l'Union Soviétique. Le P. Chambre conclut en montrant 
que l’ambiguïté du mot dialectique?, le passage incessant de la Science 
à la Philosophie et de la Philosophie à la Science, le rejet pratique 
des thèmes eschatologiques qui subsistent cependant en théorie abou- 
tissent à faire du sytème soviétique «un empirisme organisateur et 


2. Cf. dans Lumière et Vie de Janvier 1956 notre chronique sur 
Les Aventures de la Dialectique, de MERLEAU-Ponry. 
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sisie, Co ervant to it le dynamism x 
e libération de l'homme reçu de Karl Marx, : | 
_ à l’arbitraire plus qu’à la raison dialectique ». NA qui n'est pas 
seulement une condamnation, mais dont on soulignera au contraire 
l’ambivalence puisqu’il combine le rejet de droit avec de multiples 
admirations de fait. | 

Il y aurait eu une autre manière de rendre compte de cet ouvrage 
considérable, dans tous les sens du terme : analyser à sa suite l'évo- 
lution des diverses idéologies juridiques, morales et anti-religieuses, 
économiques en U.R.S.S. de 1917 à 1955. Nous craignons, ne l'ayant 
pas fait, de donner une fausse idée du livre. Il faut donc redire avec 
_ force qu’il s’agit d’un ouvrage concret, parfaitement ordonné, donnant ÿe “a 
les renseignements les plus précis sur les transformations institution 
_ nelles en Russie pendant 40 années Quiconque veut seulement s’in- 
former doit lire ce livre. Maïs il dépasse le stade de la documentation 
et par sa pénétration même pose un problème que le communisme ne 
peut plus éluder — et dont il faut reconnaitre d'ailleurs que depuis 
la mort de Staline il semble prendre une conscience de plus en plus 
nette. Aussi l'ouvrage du P. Chambre apparaitra-t-il, à ceux qui sauront 
le comprendre, non comme un réquisitoire, mais comme une @cri- 
tique », au sens le plus profond du terme, et qui pourrait être cons- 
tructive pour . communistes eux-mêmes. $ 


Jean LACROIX. 
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CHRONIQUE DE LITTÉRATURE MARIALE 


(Suite) 


‘Indéniablement, la théologie mariale élaborée par Scheeben est 


une grande chosel. Si les mariologues ne lui marchandent pas leur 
admiration, il ne faut pourtant pas croire qu’ils soient disposés à 
souscrire toutes ses thèses les yeux fermés. Il semble en particulier 


qu’on marque de nettes réserves face à une systématisation trop rigou- 


reuse de la mariologie.. 


« Après avoir parcouru les étapes par lesquelles l'Eglise a pris 
conscience du mystère de Marie, écrit Monsieur Laurentin au début 


de la seconde partie, plus proprement doctrinale, de son «Court 
traité de théologie mariale », il pourrait sembler qu'il n’y ait plus 


_ qu’à renoncer à l’ordre chronologique pour adopter un ordre logique, 
__et à présenter selon un enchaînement rationnel les privilèges de Marie. 


On partirait du privilège central qui définit Marie et l’on en déduirait 


_ les autres comme d’un principe premier. Bref, on quitterait l'ordre du 
temps pour s'élever à l’ordre éternel de la prédestination. On s’ins- 


_ tallerait dans la pensée divine pour saisir comment le mystère de 
4 0 La Lé 0 : - . 
Marie s’y résout en une pensée simple (c’est nous qui soulignons). 


Une telle méthode, pour séduisante qu’elle soit, présente malheureu- 


sement bien des inconvénients. 


D’abord elle est trop ambitieuse. Elle part du propos divin. Mais 


ce propos, sommes-nous en mesure de le définir avec assez de sécu- 
rité, surtout dans le stade actuel, inachevé, du développement doctri- 
nal ?... Réfractée dans la diversité de nos optiques humaines, la pen- 


sée de Dieu prend des formes diverses. Ne nous désintéressons donc 
pas de la pensée de Dieu, puisqu'elle commande effectivement tout, 


mais considérons la comme un point d’arrivée et non comme un 


_ point de départ. Allons des données complexes de la révélation à 


1. Cf. Lumière et Vie, n° 24, novembre 1955, pp. 125 à 135. 
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nous dépassent aux données connues. pes 


_ nôtre... » (p. 67 ; cf. aussi p. 68 et ibid., notes). 


Aussi M. Laurentin, sans doute mieux averti qu’un théologien 


purement spéculatif du danger d’illusoires «a priori », préfère choisir 
le temps comme principe ordonnateur de son étude doctrinale sur 


Marie (cf. pp. 69-70). Et la réalisation qu’il donne de ce propos sédui- 


sant ne déçoit pas (pp. 71-111). Profitons-en pour marquer tout le 


bien que nous pensons de ce « Court traité », et pour le recommander 
à ceux qui cherchent un exposé de la doctrine mariale tout ensemble 


scientifiquement fondé, clair et élégamment présenté. 


# Revenons maintenant aux conseils de discrétions que donne M. 
 Laurentin à ses pairs : notre mariologie, leur dit-il, est encore bien 
jeune comme science. Gare donc aux convenances trop facilement mé- 


tamorphosées en raisons nécessaires, invoquées pour charpenter un 
raisonnement déductif soi-disant rigoureux. Gare encore, et surtout, 


au choix trop hâtif d'un « principe fondamental » qui risque de sentir 
l'arbitraire : 


« Nous ne manquerons pas de remarquer les admirables enchaîne- 


: à (e Ut 14 
l'intention divine qu’elles tentant, et non de ces ‘intentions lave - 
SD 


En outre, s’il y a une logique du propos divin, elle dépasse la 7 


: L % 
ments de cette destinée dont le centre est la maternité divine : point 


d’arrivée de tout ce qui précède depuis l’Immaculée Conception, 
point de départ de tout ce qui suit jusqu’à l'Assomption et à l’exer- 
cice céleste de la maternité spirituelle. Mais si l’on peut tout ratta- 
cher à ce privilège central, on n’en peut quasi rien déduire. Dieu 
a accordé à Marie tout ce qui convenait à la Mère du Verbe Incarné. 
Nous scruterons ces convenances : mais nous éviterons de les pré- 
senter comme des nécessités. S’il y a dans l'ordonnance de la vie et 
des grandeurs de Marie quelque chose qui donne parfois l’impression 
d’une nécessité, il s’agit non d'une nécessité logique, mais de ce 
genre de nécessité qu’on perçoit dans l’ordre de l'art ou de l’amour. 
Dans un chef-d'œuvre, dans la rencontre profonde de deux destinées, 


tout paraît nécessaire et pourtant tout est souverainement libre et 


gratuit. Bref, les nécessités que ce chef d’œuvre, que cet amour impo- 


sent ne se laissent pas réduire à une mise en forme logique. Ainsi en 


eët-il de la destinée de Marie. » (p. 68). 


Il serait mesquin de chicaner sur des nuances ; et l’on comprend 
bien ce que veut dire M. Laurentin. Pourtant, on serait tenté de 
faire observer que, à côté des nécessités de droit, absolues, car résul- 
tant de l'inclusion logique de telle propriété en telle notion, il en 
existe d’autres : nécessités «hypothétiques », car il aurait pu en 
être autrement ; mais devenues bel et bien contraignantes à partir 
du moment où ce qui auparavant était un pur possible se trouve en 
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fait réalisé. Certaines dispositions providentielles sont de cet ordre ; 
en particulier, la destinée de la Sainte Vierge. 

Mais, dira-t-on, de telles nécessités ne sont perceptibles qu’à tra- 
vers la révélation : « Tout don provenant du seul bon plaisir divin, 
et dépassant toute exigence de la créature, ne peut nous être connu 
que par la révélation qu’en fait la Sainte Ecriture, en laquelle la 
Volonté divine se fait connaître à nous ». (Somme Théologique, IIIa 
Pars, q. 1, a. 3, corps). Certes. On ne peut néanmoins renoncer à les 
rechercher ; et il faudra bien que le théologien spéculatif prenne 
pour point de départ ce point d’arrivée de l'enquête positive, sinon, 
que sera sa science ? 

Au reste, la suite de ce « Court traité » se présente comme une 
remarquable ébauche de théologie mariale, toute axée en fait, avec 
beaucoup de nuances et de délicatesse, autour de la notion de Mater- 
nité divine. Qu’on relise, pour s’en convaincre, le passage cité à 
l'instant (p. 68), ou ceux consacrés à « Marie à l'Incarnation » et à 
«Marie au Sacrifice rédempteur ». Ne retrouve-t-on pas ici ce mys- 


tère de la Maternité divine de la Vierge, au sens plénier défini par 
Scheeben ? 


«Pour comprendre la &ignification de la maternité divine, il faut 
dépasser la personne de Marie... la maternité divine est d’abord le 
moyen par lequel se réalise ce mystère de salut ». (p. 75). 


«Marie est moins la fin que le moyen de l’Incarnation... Est-ce 
à dire que Marie soit un moyen sans importance, un pur moyen, 
comme le pain employé à la messe pour être changé au corps du 
Christ ? Aïnsi penseraient beaucoup de protestants, et les théologiens 
catholiques disent parfois que Dieu aurait pu réaliser les choses 
ainéi. » (p. 76). 


Voilà qui serait un premier sens du titre de «Mère de Dieu » 
donné à la Vierge : Maternité, au sens de la réalité purement physi- 
que. Mais on note sur le champ que cette hypothèse restrictive est 
insoutenable : 


« Notons tout d’abord que cette hypothèse a l'inconvénient d’en - 
visager la puissance divine abstraction faite de sa sagesse et de son 
amour... L'hypothèse où la mère de l’Homme-Dieu serait étrangère à 
l’œuvre de grâce semble répondre moins à un autre plan possible qu'à 
l’idée d’un Dieu autre que celui que nous connaissons (ibid. ; cf. 
tout le paragraphe suivant : « Maternité Sainte »). 

Il faut donc convenir que Marie sera la digne Mère de Dieu : 

«Mais (cette relation à Dieu, qui est l’essentiel de la Maternité 
divine) est la relation la plus digne qui soit compatible avec une per- 
sonnalité créée, la plus étroite qui lie une personne divine à une 
personne humaine : et c'est ce qui fait de Marie la plus comblée des 
pures créatures. » (p. 81. Cf. Scheeben, op. cit., p. 106). 
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«La grâce que (Marie) reçoit La met de niveau avec son état de 
Mère de Dieu. Sans une grâce de cette sorte, sa maternité aurait 
quelque chose de disproportionné, sinon de monstrueux. Comme une 
mère d'homme dépourvue de sentiments humains à l’égard de son 
Fils serait une anomalie affligeante, une Mère de Dieu privée de 
sentiments divins serait par certains côtés l’analogue d’une mère déna- 
turée. » (pp. 84-85 ; c'est nous qui soulignons). 

Un dernier pas reste à faire : car cette «mise à niveau » de 
Marie avec son état, cette pleine communion au cœur de son enfani, 
ne concerne pas seulement un Homme-Dieu, mais bien un Dieu fait 
homme pour nous sauver. C’est pourquoi on voit mal comment la 
«digne Mère de Dieu » ne se trouverait pas aussi impliquée dans ce 
drame du Salut ; et comment pourrait-elle y être mêlée, sinon toujours 
dans sa ligne propre, qui est d’être Mère — Mère spirituelle de tous 
les rachetés, membres du corps du Christ ? 


Que l’on veuille bien prendre garde à ce triple degré de la 
Maternité de la Vierge. Tout le « mystère de Marie » y semble con- 
tenu : 

« Tentons de tout résumer, écrit M. Laurentin. Ce qui détermine 
la place de Marie entre le Christ et l’Eglise tient en un mot : Theo- 
tokos, Mère de Dieu. Comme nous l'avons dit, ce n’est pas un 
« principe premier » d’où l’on puisse tout déduire... ; mais c’est un 
rapport personnel qui commande tout le reste... » (p. 111) ; Cf. aussi 
Scheeben, op. cit., pp. 93 ; 112 sv. ; 166, etc...) 

On retrouve ainsi une opinion commune à beaucoup de mario- 
logues, même si elle n’atteint pas chez tous cette profondeur et cette 
délicatesse de nuances. Nous verrions là un nouveau motif d'être 
moins réservé sur la question du «principe fondamental » de ce 
secteur de la théologie. Citons quelques autorités à l’appui de ce 
point de vue. 

Voici tout d’abord une réédition de l’ouvrage du Père Bernard, 
O.P., paru pour la première fois en 1934. Ces élévations sur le 
« Mystère de Marie » ne s’attardent pas à prouver longuement, ration- 
nellement, ce dont elles essaient plutôt d'obtenir une pénétration 
savoureuse, dans la Foi. Néanmoins, tout ce livre est bien suggestif : 
sa pensée maîtresse, c’est que le dernier mot du mystère de la Vierge 
réside en ce plein épanouissement de sa Maternité aux dimensions 
mêmes du mystère de son Fils, lequel est non point seulement l’Incar- 
mation d’un Dieu, mais une Incarnation Rédemptrice : (Tu l’appel- 
leras Jésus, car il sauvera son peuple de ses péchés » (Mith., 1, 21). 


De même, ce «Petit Catéchisme de la Sainte Vierge » où Mgr 
Journet nous livre, avec quelques retouches, le fruit d'un travail déjà 
ancien. (Qu’il nous soit permis de renvoyer ici au compte-rendu donné 
par notre confrère, le R. Père Jh Lemarchand, du récent ouvrage de 
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Mgr Journet : « Esquisse du développement du dogme marial », en . 
| nous excusant auprès de son auteur de n’avoir pu en faire état pour 
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cette chronique)?. 


Ch. I : « Marie, Mère de Dieu »... « C’est Marie, nous dit l’Evan- 
gile, de qui est né Jésus qu’on appelle le Christ » (Mtth., 1, 16). (p. 8). 


Ch. II : «La Très Sainte Vierge » — «La digne Mère de Dieu. 
La Sainte Vierge s’est acquittée très saintement de sa mission de Mère 
de Dieu. Elle a été, selon la Révélation, digne Mère de Dieu. Aïnsi 
entendue, l’idée de la Maternité divine entraîne l’idée d’une pléni- 
tude de grâce. (Immaculée Conception et Assomption, envisagées 
comme séparation radicale de toute ombre de péché » (p. 11). 


Ch. III : «Marie, Mère des hommes », autrement dit : «Marie, 
Nouvelle Eve ». « À la manière dont Eve est responsable de notre 
malheur, Marie est responsable de notre salut. Elle est notre Mère 
selon la grâce. Elle intervient sur la terre dans l’acquisition de la 
grâce (par son acceptation de la condition de Mère du Sauveur : à 
l’Annonciation, au Calvaire ; Corédemption)… Elle intervient au 
ciel dans la distribution des grâces (Médiation) ». (p. 19). 


Mentionnons enfin dans le même sens le petit opuscule du Père 
Gigon, O. P. : « Marie, Mère de la Foi» ; sans oublier, parmi les 
Conférences du R.P. Riquet, S. J., lors de son dernier Carême à 
Notre-Dame : « L’Eglise et la Vierge y, tout particulièrement la troi- 
sième : « Maternité divine et Rédemptrice » (79-112). 


Récapitulons l’enseignement dégagé de ces divers ouvrages. 


Apparemment, rien de plus facile que de discerner le cœur du 
« Mystère de Marie » : c’est son titre de « Mère de Dieu » ; un simple 
«Je vous salue, Marie », suffit pour s’en rendre compte. 


Il est vrai. Et pourtant... Cette réponse si limpide n’est pas par- 
faitement claire. Car ce titre maternel de la Vierge recèle une triple 
profondeur. 


Au point de départ, le sens le plus obvie : « Femme qui a mis 
au monde un ou plusieurs enfants ». Signification première, la plus 
pauvre en un sens ; car elle peut se réduire à signifier une pure réalité 
physique. Du seul point de vue de la toute puissance divine, abstrac- 
tion faite de toute considération de sagesse ou de convenance, la 
maternité divine aurait pu n'être qu'un épisode furtif, sans aucune 
communion d'âme entre la mère et l'enfant. 


Le sens chrétien le plus rudimentaire proteste contre une telle 
supposition. Marie est pleinement Mère, au sens humain du mot, qui 
implique bien autre chose que du physiologique. Et la plus primi- 


2. Cf. Lumière et Vie, n° 24, novembre 1955, pp. 136-137. 
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digne Mère, la Mère- Vierge de l’Enfant-Dieu. Pour une mentalité néo- 
testamentaire, la Virginité est une notion très riche, apparentée à 
celles de sainteté, d’intégrité, d'immortalité. Cette croyance signifie 

en fait le sens de l’adaptation de Marie à son rôle providentiel ; la 
théologie postérieure en analysera la richesse, détaillant les divers 

«privilèges » qui la composent. La Vierge-Mère sera reconnue 

« pleine de grâce », aimée par le Seigneur de cette bienveillance créa- 
trice exprimée par les paroles de l’Ange de l’Annonciation ou par 
celles du Magnificat. Conduite par l'Esprit de Dieu, l’Eglise prendra 

de plus en plus clairement conscience de l’incomparable sainteté dont 

le Seigneur a gratifié la Mère du Saint par excellence ; la promul- 

gation des dogmes de l’Immaculée Conception et de l’Assomption 

_ marque la saisie pleinement lucide du propos divin sur la Vierge, 

_ dans toute sa logique de grâce. 


Il reste maintenant à franchir un dernier pas, le plus décisif, 
mais aussi le plus aventureux aux yeux de beaucoup. En effet, si 
purement évangélique que nous apparaisse jusqu'ici sa sainteté, enra- 
cinée dans l'humble obéissance de la Foi et dans l’oblation aimante 
de la Charité, Marie demeure encore personne privée dans le Royaume 
de Dieu : une sainte parmi les saints, la plus grande, mais l’une 
quand même au milieu des autres. La nouvelle affirmation que 
l'Eglise va prononcer sur la portée sociale de sa Maternité semblera 
à certains pure fantaisie, sans lien avec la Parole de Dieu. Pourtant, 
c’est bien jusque là que nous porte la Foi ; à tel point que toutes 
les autres grandeurs de la Vierge ne garderaient plus leur sens authen- 
tique si on découronnait la Mère de Jésus de cette sublime dignité de 
« Socia Christi» : «Magnanime compagne du Divin Rédempteur » 
(Bulle « Munificentissimus »). Ce dernier mot donne sens à tout le 
resie. 


Est-ce là mAjorar Ion indue, étrangère au donné révélé ? On ne le 
croit pas. Car en fait c’est l'Evangile qui nous enseigne l’association 
de Marie au Sacrifice rédempteur de son Fils (cf. Laurentin, op. cit., 
pp. 87-91). Et c’est cette affirmation évangélique qui nous fait saisir 
la portée sociale et sotériologique de sa Maternité. Donné évangé- 
lique : précisons que la Parole de Dieu ne s’exprime pas ici par 
affirmations massives et claires comme une thèse théologique. Aussi 
l’exégèse minimiésant le rôle de Marie peut paraître notionnellement 
vraisemblable, autant que la nôtre, à ne prendre que les quelques 
mots d'un verset discuté en leur stricte matérialité. Mais si on se 
replace dans le contexte vivant, plus suggéré qu’affirmé, dans la vérité 
de ces rapports personnels de Dieu avec Marie que nous laisse entre- 
voir le texte sacré, ne voit-on pas que c’est la thèse hypercritique qui 
‘jure, et fausse tout ? Et vérité, c’est là le drame. Car M. Guitton l’a 
bien dit, Foi et Critique ont, de quelque façon, des exigences oppo- 
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sées : la Critique sacrifie l'intégralité à la certitude rationnelle ; elle 
veut savoir, et se savoir savoir : «penser avec rigueur ». La Foi au 
contraire veut avant tout entrer dans l'intégralité du message : 
« connaître avec fidélité ». Au reste, elle comprend ce message dans 
une lumière, non de ce monde, mais de Dieu : «d'un autre ordre », 
infiniment plus haute, plus mystérieuse aus$i et néanmoins plus sûre, 
puisque le garant de sa certitude, c’est l'Esprit même de Dieu. Qui- 
conque se trouve étranger à cette lumière ne pourra comprendre en 
profondeur toute la Parole révélée ; elle lui demeurera toujours «un 
livre scellé ». 


ÂAjoutons enfin que cette notion de «Compagne du Sauveur », 
Mère pleinement associée à son Fils, n'est pas la conclusion lointaine 
d’une longue déduction péniblement échaffaudée à partir de quelques 
données révélées. Non. Dès que la Foi parle de la Vierge-Mère, pen- 
sons-nous, c’est cela qu’elle veut dire d’abord, même si sa perception 
en demeure très confuse, plus proche d'une sorte de sens spirituel 
obscur que d’une idée claire et distincte. Aussi, la gradation des trois 
sens du mot « Mère », que nous rappelions à l’instant, n’a-t-elle portée 
que de manuduction ; ce progrès est celui de notre démarche ration- 
nelle au-dedans de la Foi, s’aidant d’analogues humains pour tâcher 
d’en acquérir une certaine explication. Mais le mouvement propre de 
la Foi est de porter directement sur le cœur même du mystère ; 
d’emblée elle atteint, dans le cas présent, le sens plénier de cette 
maternité. C’est d'ailleurs pour cette raison, tirée de l’analyse de la 
Foi, que nous ne pouvons admettre de suspendre notre détermination 
du fameux «principe fondamental » de la mariologie. Il est clair 
qu’on n’a pas à le forger de toutes pièces, maïs bien à Le découvrir 
où il se trouve déjà : dans la Parole divine vivant au sein de 
l'Eglise. Certes, pour le tirer au clair, il faut une enquête délicate : 
souvent, les vérités les plus profondes sont les plus obscurément 
perçues. Néanmoins, la Parole de Dieu ne se présente pas comme un 
amas informe de vérités anarchiques, débitées en propositions juxta- 


posées. La Foi des fidèles, enseignée et dirigée par le magistère hiérar- 


chique, y découvre déjà, plus ou moins explicitement, un ordre : elle 
est apte à comprendre l'harmonie secrète de ces vérités. Le théologien 
a donc nécessairement, au point de départ de son travail propre, une 
sorte de perception dans la Foi du centre d’intérêt le plus radical sur 
lequel Dieu voulait avant tout attirer notre attention. Si notre intel. 
ligence, aiguisée et renforcée par la Foi, ne pouvait parvenir à 
déchiffrer ainsi la Parole de Dieu, alors, à quoi bon la révélation ? 
Ceci n’exclut évidemment pas, pour le théologien, tout danger d’er- 
reur : mais c’est un beau risque, et il faut le courir. Tel est donc, 
nous semble-t-il, le cœur du mystère de Marie : sa maternité divine, 
entendue en toute cette plénitude que Dieu a voulue pour elle. Il 
faut donc en faire aussi le cœur de la mariologie. En ce sens, on 
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entendre par là. Ines SAUT pas de découvrir : un attribut essentiel de 
Marie qui serait parfaitement perméable à à notre intelligence, au point 
que celle-ci n’aurait plus ensuite qu’à en prévoir à coup sûr toutes 
les virtualités — comme le chimiste, une fois découverte la formule 
du corps nouveau qu’il vient d'iscler, peut en déduire toutes ses 
propriétés. Non. Simplement, on en fera le foyer de lumière qui 
éclaire tout le reste de la destinée de Marie. Les autres conne ni 
de son mystère devront certes être étudiées pour elles-mêmes, en 
utilisant les critères accoutumés ; mais en même temps, que l’on ait 
grand soin de garder les yeux fixés sur ce donné premier : tout 
accord avec lui, ou à l’inverse, toute dissonnance, doivent être recueil- 
lis comme autant de précieux indices permettant d’orienter la recher- 
che dans la ligne authentique de la Révélation. Car la seule recette 


l’humbile docilité de l’intelligence à la Foi. “ 


B. pe Vaux Saint-Cyr. f 6 


(267) 


Mer ne La Serre, Le Cardinal Petit de Julleville. 
Paris, Plon, 1955, 340 pp. 


Cette vie du Cardinal Petit de Julleville se lit avec le plus vif 
intérêt. La personnalité et l’œuvre, surtout à Sainte-Croix de Neuilly, 
du fils de l’universitaire qui initia tant de jeunes français aux belles- 
lettres nationales ; la composition élégante, le style agréable, nulle: 
ment ecclésiastique, du biographe : autant d’attrait pour le lecteur. 
Une grande intimité de vie et de pensées de Mgr de la Serre avec 
le Cardinal lui ont permis de nous donner autre chose qu’une chro- 
nique ou une photographie, un portrait qui a le charme de la vie 
et cette vérité ineffable que confère à une histoire l'interprétation 
authentique du personnage. 


On trouvera dans ce livre maintes pages dont l’histoire de l’Eglise 
de France dans la première moitié du siècle devra tenir compte. Mais 


À 


* 


c'est par dessus tout la figure du prêtre et de l’évêque qui retiendra 


l’attention. 


Né en 1876, à Dijon, Pierre P. de J. appartient à ur milieu 
familial de haut savoir, de probité intellectuelle et morale qu’affermit 
et affine une foi chrétienne vécue dans la ferveur et la joie. Par 
suite de la nomination de son père à Paris, l’enfant et l’adolescent 
est élevé dans ‘la capitale. Il fait ses études à Jeanson-de-Sailly où il 


_ entre le jour de l'ouverture du lycée. Son professeur de philosophie 


y eët Lachelier. Il prépare en Sorbonne une licence d’histoire en vue 
d’une carrière d’enseignement. Mgr de la Serre évoque la singulière 
époque de cette TIF®° République où « rien n’était vraiment sérieux », 
p. 7. &Avec une chanson ou un suicide, on croyait liquider une 
affaire. L’épiscopat manquait de chefs autour desquels se rallier : 
les Dupanloup, les Freppel n’avaient pas de successeurs. Les partisans 
des plus grandes causes pariaient toujours pour des incapables et des 
indignes.. Dans tous les camps des mesquineries, des questions de 
personnes ».. Seule, « la haute et diaphane figure de Léon XIII appa- 
raiseait au monde, croyant ou incroyant, comme une force surna- 
turelle capable d’influencer l’histoire », p. 8. Chrétien assez médiocre 
dans les hautes classes du fycée, Pierre, après des doutes de foi, 


_ Ccomprit enfin, ce sont ses propres expressions, p. 9, non sans peine, 


L) . . . - 
qu'une ëeule chose pouvait maintenir la pureté de ses mœurs et de sa 
foi : les œuvres. J'allai proposer mes services au patronage Notre- 
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Dane.de Grâce en de 1894, j’y ai passé tous mes dimanche 
depuis. Cette décision devait orienter toute ma vie ». 


_ Ces heures de dévouement au patronage de Grenelle marquèrent 
le futur éducateur. « Est-il possible qu’on ne puisse pas aimer les 
enfants ? dira-t-il au jour de son sacre. Depuis l’âge de dix-sept ans, 
ils ont été la grande passion de ma vie ». (p. 10). Maïs c’est l'Abbé 
Esquerré, vicaire à Saint-François-Xavier qui exerça sur le jeu 
licencié l’influence décisive. Ce mot de Pierre après les premières 
conversations avec le Directeur du Bon Conseil en disent long sur la 
profondeur de son esprit : QIl nous faudrait des apôtres et nous 2 
n’avons que de bons garçons », (p. 16). La personnalité de « Pépédiy » » 
(p. 6), est déjà fixée en ses vingt ans. Le 12 novembre, il note après 
l'inauguration de l'Université de Paris les orateurs entendus 
« Baudin : … bon discours : jai applaudi frénétiquement avec tous 
mes camarades la fin où il conseille aux étudiants de se rapprocher 
du peuple. 4° Lavisse admirable... il a dit la vérité sur l’antique 


s’en moque. À dit sur le devoir social de l'étudiant des choses qui 
nous ont fait trépigner, socialistes, catholiques et *Phorimnses, s’il 


nous pouvons avoir des options politiques, religieuses, économiques, 
qui soient aux antipodes, un même sentiment nous unit : le désir 
d’améliorer la condition du peuple. 5° Félix Faure, a AUDE à parler 
dans le « Manuel du parfait pompier ». Ridicule, voix claironnante, 
c'est du fer-blanc. N’a rien compris à ce qui se passait ; a dû se 
croire tout le temps à un comice agricole ». Ces jugements, nets, 
incisifs, le Cardinal les portera, jusque dans ces dernières années, 
avec les mêmes mots réprobateurs. «Le document que nous avons 
signé par ordre, me désole : lourd, lourd, « pompier », mal com 
posé, mal écrit, hâtivement baclé » (p. 338). On aimerait savoir de 
quelle pièce il s’agit. En 1929, des journalistes avancent son nom pour 
la succession du Cardinal Dubois. On lui soumet un article où on le 
qualifie d’« administrateur suave, de vaste culture ». En marge, il 
s’amuse à inscrire les mots : «ridicule, déplacé, fantaisiste ». Ces 
qualificatifs révèlent avec une sensibilité frémissante un esprit huma- 
niste, artiste, une âme de mesure. Le rôle des œuvres de jeunes et de 
prêtres zélés, amis des jeunes, dans l'éveil de la vocation sacerdotale 
de P.P. de J. est remarquable. La décision est prise en 1897 après 
une retraite avec l’Abb£ Esquerré : «Je serai prêtre. Je veux être 
un prêtre apôtre. Tout ou rien ». Il accomplit son service militaire 
et annonce à son père son entrée au séminaire. Le sacrifice est grand : 
« Je suis son fils unique, seul héritier de son nom ; j'avais du succès 
et un avenir peut-être brillant dans l’Université... il accepte sans 
murmure ». Les années à Issy sont pleines ; des épreuves s'y ren- 
contrent ; le 25 août 1901, le séminariste assiste à la mort de son 
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père. Ordonné prêtre, l’abbé P. de J. est envoyé à Rome pour des 
études complémentaires. Il y vit à la Procure de Saint-Sulpice sous 
M. Herzog. Ces années 1903-1905 sont marquées dans l'Eglise de 
France et la vie ecclésiastique romaine par maints événements extra- 
ordinaires. Les réactions de l’abbé sont suggestives. Suggestive encore 
l'attitude et l’influence du Directeur de Séminaire à sa rentrée en 
France, où il est nommé professeur de dogme à Saint-Sulpice. IL 
participe alors au secrétariat de la Revue Pratique d’apologétique. 
Durant ce temps, il n’abandonne pas les patronages, le Bon Conseil 
en particulier. Il a ses idées sur le ministère des œuvres de jeunesse 
et il les fixe par écrit en un style limpide. Mais il est nommé en 
1910 à la tête du Collège Sainte-Croix de Neuilly. Il s’y assure des 
collaborateurs de son choix, dont Mgr de la S., M. Périnelle, M. Paul 
Archambault. C'est là que l’abbé Petit de Julleville déploie sa vigou- 
reuse personnalité d’éducateur. Les pages de Mgr de la S. sur La mise 
en route de l’école, à la recherche d’une élite, la colonie de Vattetôt- 
sur-Mer, le Bulletin de Sainte-Croix, la guerre de 1914-18, l’aumônerie 
militaire, l'après-guerre, le retour à Sainte-Croix sont captivantes. 
Mais l’attachement du Supérieur à ses auxiliaires, Hermeline, Guiard, 
André Lafon et à ses anciens élèves est plus touchant encore. La 
reconnai$sance de ceux-ci envers leur collège, H. de Montherlant la 
dira dans une réunion en janvier 1920, (pp. 109-110). Educateur com- 
plet, M. P. de J. a fait aménager un stade ; les élèves doivent s’adon- 
ner chaque jour aux exercices physiques. Il introduit le scoutisme en 
1923 et c'est la première troupe de collège. La formation intellec- 
tuelle et morale est conçue et organisée harmonieusement grâce à des 
rapports constants du Supérieur avec les familles et à la collaboration 
de ses préfets de division. On parle partout de l’esprit de Sainte- 
Croix. «L’esprit de Sainte-Croix, écrit Mgr de la S. était une 
réalité » et il venait « de son supérieur ». « C'était dans le tête-à-tête 
et la conversation et plus encore dans la confession qu’il trouvait une 
fréquente occasion d’influence ». Des colloques entre le supérieur et 
l'élève, Mgr Blanchet a brossé un tableau évocateur, (p. 123). Tout 
allait ainsi au mieux, hormis des menues difficultés avec l’Action 
Française, quand Mgr Baudrillart, en 1921, confie à l’Abbé P. de J. 
son désir de l'avoir pour successeur. La réponse est expédiée, « fran- 
che et négative ». Le Cardinal Dubois le pressent, en 1923, pour le 
supériorat du Petit-Séminaire, mais en reste là. Il faut l’intervention 
de Pie XI, en juin 1927, pour arracher à son collège, passé d’un 
effectif de 200 élèves à 1.200, le Maître éducateur. La scène de la 
visite du Nonce à l'abbé P. de J. pour lui annoncer que le Pape l’a 
nommé évêque de Dijon est des plus finement racontée. Le dialogue 
est ravissant : autorité aimable d’une part, humilité obéissante de 
l’autre. La finale : « Du moins, Excellence, avez-vous quelques direc- 
tives à me donner ? » Le Nonce en souriant : « Faites-vous couper la 
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barbe... » Resté seul dans son bureau, le Supérieur, mis au silence, 
pleura. « 128 prêtres avaient ou trouvé ou suivi leur vocation dans ce 


collège ; 80 jeunes étaient au séminaire ou dans différents noviciats », 
(p. 133). 


A Dijon, Mgr de la S. montre l'évêque en ses premiers contacts 
avec un diocèse dont il décrit l’état lors de la prise de possession. Le 


premier soin de Mgr P. de J. est de connaître ses prêtres, (p. 146), et 
de visiter ses paroisses. Telles d’entre elles n'avaient pas vu d’évêque 


depuis 1877, 1848, 1840. Ennemi de l’esprit policier, le nouveau Prélat 


ne veut pas surprendre ses curés. Une amusante réplique d'un pasteur 
rural lui prouve au début de son épiscopat qu’il est opportun de 
prévoir sa venue, (p. 147). Mgr est accouru visiter un vieux prêtre 
malade. Il sonne à la porte. La sœur du curé vient ouvrir et crie à 


son frère un peu sourd : « C’est Monseigneur ». Celui-ci bien enfoncé 
dans la cheminée répond sans se retourner : « Monseigneur ? L'évê- 
que ? Il se fiche bien de moi autant que je me fiche de lui ». Psycho- 
logue, maître de lui, l’évêque se rend vite compte du caractère de 


son clergé : «Ils sont très braves, mais il ne faut pas les embêter ». 
Plus de 150 visites aux paroisses dans les douze premiers mois de son 


épiscopat. Même rythme par la suite. Le bon Pasteur se donne tout 
entier : 14 heures au Carmel pour une visite canonique : ce n’est 


pas pour lui une cérémonie. Trois heures à l'hôpital de Dijon ; dans 
un asile, il voit tous les aliénés. Voilà des détails significatifs. Pour un 
travail en profondeur, Mgr P. de J. organise les journées décanales, 


selon des vues anticipatrices, remarquables. En ce temps, l’évêque n’a 


nul besoin de détente. « Son vrai repos est alors de faire du travail 
ütile et de dominer sa tâche », (p. 153). Il transforme la Semaine Reli- 
gieuse en un bulletin d'information et de formation, La vie diocé- 


saine, lien vivant entre l’évêque, son clergé, ses fidèles. Orateur, 


Mgr P. de J. se consacre avant tout à son troupeau. Il quitte peu son 
diocèse. Travailleur infatigable, il a la composition facile. « IL écrit 


tous ses mandements, ses grands sermons, ses discours de sa main, 


sans abréviation, ni hésitation, comme s’il s'entendait parler, presque 
sans rature » (p. 159). Le style est classique, direct, sans convention. 
On écoutera avec plaisir cette belle voix, (je me souviens de l’avoir 
entendue), pour sa chaleur, la sincérité de l'accent, le visage sympa- 
thique de l’évêque. De son goût des lettres, il garda toujours de la 
sévérité pour des auteurs qu’il ne pouvait lire : «Ils écrivent trop 
mal ». Le bilan de l'épiscopat à Dijon est saisissant. Mais l’admira- 
tion va plus qu’à tout à la personne de l’évêque, accueillant à tous, 
animateur merveilleux des œuvres, action catholique, colonies de 
vacances, catéchismes. 


C’est cependant, comme éducateur du clergé que se révèle, in- 
comparable, à Dijon, l’influence de l’évêque. Elle est due pour une 
bonne part à l’expérience du Directeur de Séminaire à Issy, et aux 
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souvenirs de Sainte-Croix. Les idées de Mgr P. de J. sur la vocation 
sacerdotale sont réfléchies, justes et vécues. Il requérait du prêtre 
d'être «un homme loyal et énergique » : c’était le fond, semble-t-il, 
de son caractère. «énergie surnaturelle ». Sa conception très haute 
du sacerdoce relève du spirituel, de l’apôtre et de l’éducateur, plus 
que du théologien. 


Elevé au Siège de Rouen, en 1936, il ne connait pas seulement 
la peine de quitter un diocèse où il a bien travaillé, qu’il a aimé, 
où il se sait entouré de confiance et d’affection. Physiquement, il 
commence à ressentir une usure des forces, et les prodromes d’une 
infirmité sont apparus. La succession qui s’offre est épineuse. Le Car- 
dinal Maglione, Secrétaire d’Etat, le reconnaît en des mots très fins, 
à sa manière p. 213. Des notes de retraite révèlent les dispositions 
intérieures de l’archevêque en ces conjonctures. Elles sont admirables 
et il est là tout entier. « La première résolution : Etre un très honnête 
homme, d’abord, p. 215. Droiture de toute l’âme. Se dégager de tout 
parti pris. Pas de compromissions. Pas de voiles jetés sur les aspects 
pénibles ou déconcertants. Une horreur véritable, non seulement du 
mensonge, mais de la finasserie, de l’habileté. Etre met... La deuxiè- 
me : La passion de la justice... Ne me laisser mener par personne ».. 
Tout le reste est de cette veine et de ce courage. Et ce fut ainsi. Aussi 
le vicaire général qui était venu prendre langue avec le nouvel arche- 
vêque au nom de ses collègues eut ce mot en sortant de l'entretien : 
«C’est un honnête homme ». Mgr de la S. présente le diocèse de 
Rouen, les œuvres et les activités normandes où l’archevêque doit 
multiplier présidences et interventions. Il dirige et stimule l’Action 
catholique diocésaine, n’aime pas les compliments ni le style « noble », 
qu'il appelle «pompier ». Pas davantage les puérilités, surtout en 
chaire. 


1939 semblait commencer sous des auspices favorables. Et ce fut 
la guerre et quel désastre ! un communiqué de l’archevêché indique 
l’organisation du diocèse en temps de guerre ; 250 prêtres et sémi- 
naristes avaient été mobilisés dès le début. Mais bientôt, après la 
monotonie des six premiers mois, c’est «le lamentable défilé des 
paysans flamands et wallons. Un million de fuyards traversant 
Rouen ». L’archevêque prend des initiatives de secours, prêche pru- 
dence, patience, docilité, travail. Le 25 mai, il fait porter à chacun 
de ses curés un texte précis : «La place de tout prêtre ayant charge 
d âmes est au milieu de ses paroissiens.. Même en cas extrême, les 
prêtres doivent tenir à honneur de partir les derniers ». Le 9 juin, 
la ville est occupée. Les extraits du journal de l’archevêque en ces 
jours, pp. 236-241, sont d’une beauté et d’une noblesse d’âme boule- 
versantes. On y remarque le coup d'œil du chef. Mais la tendresse 
paternelle du Pasteur domine : «12 juin : On croirait que toute la 
rive gauche est en feu. Que peut-il y demeurer de vivant, d’autant plus 
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que les Allemands tirent très fréquemment encore et à la mitrailleuse ? 
Ma pensée se porte vers les hospices de fous et de folles de Saint- 
Etienne-de-Rouvray et les 159 religieuses de Saint-Joseph de Cluny 
qui sont au service des femmes. Comment peut-on maintenir ces mal- 
heureuses en ordre au milieu de cet enfer ? » Il note ses visites aux 
communautés religieuses : « Je suis revenu à pied naturellement par 
les quartiers populaires. Grosse foule dehors. Visiblement bien des 
gens sont contents que je sois la... Cette foule de très petites gens ou 
de pauvres est reconnaissante (aux prêtres) d’être demeurés avec 
elle ». Les nouvelles les plus lamentables se succèdent. L’archevêque 
en est tout oppreséé : «tout ceci est affreux, moins cependant que 
le manquement à l’honneur, si nous traitons en dehors de l'Angleterre. 
Est-ce possible ? Nous souffrons beaucoup ». Sous l’occupation, le 
Pasteur demande à ses diocésains de ne pas perdre courage : « Ras- 
semblez vos énergies ». Le 3 novembre, lors d’une cérémonie à la 
mémoire des morts des deux guerres : « Nous avons mieux à faire 
qu’à nous déchirer en factions hostiles. Voici qu'a sonné l’heure du 


rapprochement des âmes ». Grâce à lui, « il y eut du calme... il y eut, 


et c’est une grande vertu, il y eut du silence. La province de Nor- 
mandie est restée fidèle au sens national ». Le 30 novembre, il avait 
la joie de sacrer Mgr Blanchet. Le commandant de place allemand 
n’est pas invité et s’en offense. Il tient a y assister : « On lui trouve 
un fauteuil et l'archevêque lui fait une inclination à la sortie ». Indé- 
pendance, fierté nationales. Ses relations avec les autorités allemandes 
sont aussi peu fréquentes que possible. Il ne laisse jamais passer le 
moindre empiètement de leur part. Un vendredi saint, il met à la 
porte, en personne, des soldats qui ont pénétré dans l’archevêché. 
En 1942, à la suite d’un conflit avec la Kommandantur à propos des 
juifs, Mgr P. de J. décide de supprimer immédiatement le bulletin 
religieux. Les Allemands comprennent, menacent ; mais doivent 
s’incliner. M. Poissant, adjoint faisant alors fonction de maire, dans 
son livre sur Rouen captive, après avoir raconté l’incendie de 1940 
éerit : « Je quitte Monseigneur les larmes aux yeux. Je le reverrai 
souvent au cours de cette longue occupation. Il sera aux heures graves 
l'un de mes plus dévoués conseillers, aux heures démoralisantes le 
plus sûr des confidents. La ville et moi-même, nous lui devons beau- 
coup ». Mgr P. de J. est à cette époque difficile le Défenseur de la 
Cité, le Français modèle, l’évêque fidèle à son devoir. La pourpre 
en 1945 viendra reconnaître ces mérites. Elle ne modifiera en rien 
sa simplicité : «Puisse ce titre nouveau m'aider à mieux servir jus- 
qu’à la mort notre Eglise et notre France ! Vous savez que le reste 
ne m'intéresse pas du tout », p. 298. Ce sont les dernières années de 
l'archevêque. Ses forces sont épuisées, mais il se dépense jusqu’au 
bout. Le secret de son énergie, Mgr de la S. le livre dans le dernier 
chapitre, le sommet de la biographie : « Homme-Prêtre-Chef ». Plu- 
sieurs revues ont reproduit ces pages. Elle sont à lire et méditer. 
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Une grande figure de prêtre et d’évêque français. Un beau livre. 
Un souhait pour la prochaine édition. Deux photos, l’une du visage 
du Cardinal, ce front haut, ces yeux intelligents ; une page de sa main 
avec sa signature. Ces deux photos fixeraient à jamais l’admirable 
porirait brossé par Mgr de la S. 
Humsertr BOUESSE, o. p. 


0 


Dom Augustin Baker, La Sainte Sapience ou les voies de 
la Prière contemplative. Tome I. 


Traduction par une Moniale bénédictine du Mont-Olivet. Intro- 
duction et Notes de Dom J. JUGLAR, 0.5.8. Paris, 1954. Edit. 
d'Histoire et d'Art. Librairie Plon. 1 vol. in-4°, XXVII-351 pp. 


Il y a dix ans, M. Paul Renaudin, dans « Quatre mystiques 
anglais », campait à grands traits, entre Richard Rolle, Juliane de 
Norwich et Gertrude More, elle-même fille spirituelle de notre béné- 
dictin, le personnage et la doctrine de dom Augustin Baker. 


Avec la Sainte Sapience, dont voici paru le premier tome, c’est 
l: synthèse de cette doctrine spirituelle qui est mise à notre dispo- 
sition. Synthèse ? On dirait volontiers aujourd’hui « digest » (sans la 
note péjorative qui affecte la littérature de ce nom) tiré par un 
confrère de dom Baker des principaux traités, — on en compte en 
tout une quarantaine —, rédigés par la plume abondante et rapide de 
dom Augustin, alors qu'il était chapelain et père spirituel des Béné- 
dictines anglaises de Cambrai, de 1624 à 1633. 

Dans une Introduction rapide et bien avertie, dom Juglar rend 
compte de la formation monastique singulièrement éprouvée de dom 
Baker, de ses orientations et de sa doctrine spirituelles, résultantes de 
son tempérament d’« introverti », de sa formation religieuse, solidaire 
par nécessité, de ses épreuves, du jeu aussi du Maître intérieur, auquel 
toute sa direction, comme toute son œuvre écrite, tend à remettre ses 


disciples, sans oublier les auteurs spirituels auxquels il emprunta, et 


qui, pour la plupart, se rattachent, peu ou prou, au mouvement de 
la Devotio moderna. Parmi les auteurs espagnols, un « lapsus calami » 
de dom Juglar fait de Jean d’Avila un jésuite, cité comme tel aux 
côtés de Rodriguez et de François de Borgia. 

Autant qu’on en puisse juger sans avoir le texte original sous les 
yeux, la traduction paraît assez remarquable, habillant d’un français 
discret et aisé cet enseignement du mystique anglais dont le but expli- 
cite, selon la Parabole du Pèlerin qu'il emprunte à Walter Hilton, est 
de conduire à ne désirer rien « que l’amour de Jésus, pour le voir 
dans la paix, à Jérusalem ». 


R.B. 
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HaDEWiIJCH D'ANVERS, Poèmes des Béguines. 


Traduit du Moyen Néerlandais par Fr. J.-B. P. — Paris, Ed. du 

Seuii, 1954, 1 vol. in-8, 187 pp. 

L’étonnante fermentation religieuse des xn° et xin° siècles trouva 
l’une de ses expressions les plus caractéristiques, et non sans doute la 
mieux connue, dans cette foule de femmes picu:es, vivant hors de 
toute règle religieuse officielle, auxquelles on donna le nom de 
béguines. 

Les groupements de ces béguines furent particulièrement nom- 
breux et vivants dans le Nord de l’Europe, aux Pays-Bas spécialement. 
C'est de l’une de ces béguines, ou plutôt de deux d’entre elles, Hade- 
wijch I et Hadewijch II, que l’auteur de cette traduction nous pré- 
sente les poèmes où s’exprime leur âme de mystiques. 

19 Poèmes spirituels, attribués à Hadewijch I, la plus ancienne 
(1° moitié du xr* siècle), nous décrivent une vie mystique profonde 
et équilibrée, dominée par les thèmes d’une spiritvalité nuptiale, à 
caractère affectif, que traduit une langue lyrique très proche de la 
poésie courtoise et chevaleresque du temps. 

Les 13 Nouveaux Poèmes d’'Hadewijch IT, datant vraisembla- 
blement du début du xiv° siècle, offrent un exemple remarquable de 
myëétique spéculative, qui pose le problème de l'influence possible sur 
Hadewijch II de l’école mystique des dominicains rhénans, école do- 
minée par Diétrich de Freiberg et Eckhart. Quoi qu’il en soit de ce 
point d'histoire, les poèmes d’Hadewijch II sont une des sources de 
Ruusbroec, et ce n'est pas là le moindre de ses titres de noblesse. 

Le Chartreux, qui se cache sous le quasi-anonymat de trop dis- 
crètes initiales et à qui nous sommes redevables de cette présentation, 
est en même temps qu’un traducteur de haute qualité, un fin connais- 
seur de l’histoire si complexe des courants spirituels des Pays-Bas 
à le fin du Moyen-Age. Ses 50 pages d’introduction aux Poèmes mys- 
tiques des Béguines forment une courte synthèse, extraordinairement 
dense, d'histoire de la spiritualité en ce secteur encore assez difficile 
d'accès aux lecteurs français. Chaque poème est en outre accompagné 
de commentaires à la fois spirituels et historiques qui font de ce 
recueil d'apparence modeste une précieuse contribution à l’histoire et 


à la théologie de la spiritualité. 
R. B. 


* Anders NYcREN, Ér6s et Agapè. La notion chrétienne de 
l’amour et ses transformations. 
Paris, Aubier, 3 tomes de 284, 240 et 232 pp. en 1944, 1952. 


En 1930 paraissait en suédois la première partie d’Erôs et Agapè. 
L'Auteur enseignait alors la théologie à l’Université de Lund ; il est 
devenu depuis évêque de cette ville et président de la Fédération 
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Luthérienne mondiale. La seconde partie de l’ouvrage voyait le jour 
en 1936. C’est en 1944 que sortit la traduction française de la première 
partie. Avec deux autres volumes parus en 1952 s’achève cette traduc- 
tion que nous présentons ici. j 

Le titre annonce assez exactement le contenu du livre : la pre- 
mière partie d’Erôs et Agapè établit la notion chrétienne de l’amour, 
la seconde présente les transformations subies par cette notion tout 
au long de l’histoire chrétienne. En fait, entre ces deux parties, il 
n’existe pas de solution de continuité : selon l’Auteur, l’affirmation 
de l’amour chrétien a connu deux sommets : la prédication de Saint 
Paul, qui permet d’établir la notion dans toute sa pureté, et l’ensei- 
gnement de Luther, qui la retrouve. Entre les deux, la doctrine a 
intégré des éléments de l’amour non chrétien. Erôs et Agapè est 
l’histoire de l’affrontement des deux amours. 


L’amour chrétien, l’Agapè, est avant tout, nous dit l’Auteur, 
l’amour de Dieu pour l’homme. C’est un amour non motivé, car il 
ne dépend pas de la valeur de l’aimé, il crée, au contraire, cette 
valeur. Aussi, la plus haute manifestation de l’amour de Dieu pour 
l’homme est l’amour pour les pécheurs : sur la croix le Christ est 
mort pour des impies, des pécheurs, des ennemis. Sans motif égale- 
ment est l’amour du chrétien pour son prochain : Jésus ne demande 
pas d’aimer les amis — les païens en font autant — mais les ennemis. 
Le chrétien n’aime pas son prochain pour Dieu, ce serait donner un 
motif à son amour, ni Dieu dans son prochain, ce serait ne pas aimer 
son prochain ; il est plutôt un canal par lequel l’amour de Dieu 
s’épanche sur les hommes. Dans la mesure où il est un désir, l’assou- 
vissement d’un besoin, l’amour éprouvé pour Dieu n’est pas un 
amour désintéressé ; la réponse chrétienne de l’homme à Dieu, ce 
n’est pas cet amour intéressé, c’est la foi, Pistis, pure disponibilité, 
réponse sans condition à l’appel de Dieu. 


L’amour chrétien opère, selon le mot de Nietzsche, la transmu- 
tation de toutes les valeurs antiques, représentées par l’Erôs, nom 
grec de l’amour non chrétien. Désir de ce qu’on ne possède pas 
encore, l’Erôs est un amour intéressé, un égoïsme. Au lieu d’être un 
don qui descend, l’Erôs est une force qui fait monter vers un bien 
désiré. A la valeur qui attire correspond d’ailleurs une valeur que 
l’on porte en soi et que l’on développe en la purifiant : l’âme immor- 
telle, étincelle de la divinité. Poussé par son erôs, l’homme se sauve 
: Jui-même en se hissant jusqu’au terme de son désir. Dans son mou- 
vement, l’Erôs est l’inverse de l’Agapè. 

Très tôt, l’Agapè, s’affrontant avec un monde dominé par ’Erôs, 
sera contaminé par lui. Dans leur opposition irréductible à la pensée 
hellénistique, trois dogmes fondamentaux l’empêchent cependant de 
disparaître : la Création, l’Incarnation et la Résurrection. Avec les 
Pères apostoliques et les Apologètes, l'Agapè demeure dans le cadre 
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de l’Ancien Testament : la Loi ; car, ils font de la charité une valeur 
morale, attirant la bienveillance divine. Influencée par la pensée 
antique, l’Ecole d'Alexandrie se représente le salut comme une mon- 
tée progressive vers Dieu par la libération du monde sensible ; Saint 
Irénée lui-même n’arrivera pas à se défaire de cette vue. C’est l’héré- 
tique Marcion qui, plus que tout autre a perçu l’originalité de l’amour 
chrétien, en opposant le Nouveau Testament à l’Ancien ; malheureu- 
sement, il rejette les trois dogmes fondamentaux et avec eux il en 
vient à évacuer pratiquement l’Agapè. 

Une synthèse cohérente d’Erôs et d’Agapè viendra par Saint 
Augustin. Sa notion de charité — caritas — est égocentrique ; la 
caritas est un amour pour Dieu, objet de notre désir : « Tu nous as 
faits pour Toi... » Si Dieu se donne à nous, c’est pour que nous 
soyons comblés en Lui. Le faux amour de soi, c’est d’aimer en dehors 
de lui, mais en lui nous nous retrouvons vraiment, et c’est encore lui 
que nous aimons dans les autres. 


Le Moyen-Age reprendra la pensée de Saint Augustin. Il subira 
encore l’influence de Denys et de sa conception hiérarchisée de l’uni- 
vers : on monte vers Dieu par degrés, plus précisément par la triple 
échelle du mérite, de la spéculation et de la mystique. Le Moyen-Age 
a pourtant bien saisi la question puisqu'il s’est posé le problème 
de l’amour pur. Mais il ne parviendra pas à éliminer l’Erôs de sa 
conception de l’amour chrétien. C’est ainsi qu’en définissant la charité 
comme une amitié avec Dieu, Saint Thomas établit la communion avec 
Dieu au niveau de Dieu : ce n’est pas la foi seule qui a justifié, mais 
la foi informée par la charité ; Dieu n’a de rapport qu’avec ceux 
qui sont déjà saints : son amour est motivé par le mérite et l’excel- 
lence de l’âme transformée par la grâce. 

Pour Luther, au contraire, la communion avec Dieu est établie au 
niveau de l’homme, sur la base du péché. L’amour de Dieu n’est 
motivé ni par les œuvres de l’homme, ni par la bonté de l’âme en 
état de grâce. Le chrétien, pour Luther, est à la fois juste et pécheur: 
juste, car Dieu lui a accordé sa communion, pécheur, car Dieu l’aime 
dans sa misère. Luther a donc rétabli la caractéristique de l’amour 
chrétien : son parfait désintéressement. 

On le voit, entreprendre de discuter Erôs et Agapè, c’est entre- 
prendre de discuter les positions fondamentales du luthéranisme. Le 
livre est composé avec une rigueur implacable à partir des options 
de base. Il faudrait justifier les éliminations que l’on opère en 
optant, en choisissant, sinon on n’échappera pas à l’accusation de 
s’être donné ce que l’on voulait démontrer. Saint Jean n’a-t-il pas 
livré le dernier mot du christianisme en nous annonçant « Dieu est 
 Agapè » ? Nygren voit pourtant en germe dans Saint Jean la synthèse 
future d’Erôs et d’Agapè : la métaphysique de l’Agapè, l’Agapè pour 
les frères seuls, l’Agapè pour Dieu, autant de notions, qui, dans 
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Saint Jean, introduiraient un motif dans l’amour. Toutes les négations, 
les exclusives, les incompréhensions de ce livre viennent du point de 
départ, où l’on oppose dans l’Ecriture même ce qui n’est peut-être 
que complémentaire. Maïs si nous ne sommes pas d’accord sur ce qui 
est nié, nous disons un oui sans réserve sur ce qui est affirmé. C’est 
le propre d’un grand livre, quelles que soient les réserves qui puissent 
être formulées, d’obliger à la réflexion. 


RS: 


T.R.P. Jean-François MoTTE, 0.F.M., Présence à notre 
temps. 


Editions franciscaines, 9, rue Marie-Rose, Paris-14"°, 1955; 90 pp. 

Trois conférences du T. R. P. Motte, directeur du Centre pastoral 
des Missions à l’intérieur, sont rassemblées sous ce titre. Elles ont été 
données au cours des missions générales de Chambéry, Nancy et Rou- 
baix, devant un public bien déterminé : les catholiques du monde 
indépendant, et elles s’inspiraient du souci d’éveiller ce milieu à un 
christianisme militant «à la dimension de notre temps ». 


La première conférence situe le chrétien en son temps : le monde 
en marche semble bien ne plus appartenir aux hommes. Ceux qui 
cherchent le royaume de Dieu, ceux-là possèdent la terre. Grâce à 
eux, la terre appartient davantage aux hommes. Deuxième conférence : 
l’attitude fondamentale du chrétien attelé à cette œuvre, c’est la cha- 
rité. Mais la charité a ses caricatures ! Comment découvrir son vrai 
visage et nous en revêtir ? Troisième conférence : la forme privilé- 
giée de la charité, c’est l'engagement dans les institutions. 


Dans cette plaquette de 90 pages, le lecteur trouvera une vue 
panoramique lucide sur le monde actuel et un rappel très réaliste de 
la tâche des chrétiens. Il s’entendra rappeler en effet, et peut-être 
utilement, les dimensions communautaires du salut, les exigences 
d’une vraie présence chrétienne dans le monde « qui ne peut plus se 
contenter de fuir les mauvaises occasions ou de les mettre en fuite » 
mais qui réclame audace, compétence, esprit d’équipe et persévérance. 


Mais il nous semble aussi que l'intérêt de ces pages dépasse le 
sujet traité et le milieu visé. Car elles nous font bénéficier de la 
riche expérience de l’Auteur, successivement professeur de sociologie, 
aumônier d’Action Catholique, Curé de grosse paroisse et depuis trois 
ans, inspirateur et fondateur du Centre pastoral des Missions à l’inté- 
rieur (C. P. M. I.), organisme qui polarise aujourd’hui le mouvement 
de renouveau des missions paroissiales. Et surtout s’insérant dans le 
cadre des grandes missions régionales, elles nous donnent une idée 
de l’objectif des nouvelles méthodes missionnaires : former des mili- 
tants qui après le départ des missionnaires, maintiendront la paroisse 
en état de mission. 
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La lettre préface de Son Eminence le Cardinal Liénard se fait 
l’écho du retentissement de ces conférences dans le monde indépen- 
dant de Roubaix, à la mission de novembre 54, et signale l’intérêt de 
ces pages pour les chrétiens qui veulent sortir de leur isolement et 
devenir des ferments dans le monde d’aujourd’hui. Peut-on enfin atti- 
rer spécialement l’attention des pasteurs sur cette publication qui les 
aidera à éveiller leurs fidèles à un christianisme militant et à orienter 
les paroisses dans un sens missionnaire ? 


P. AussiBaL. 


Paul Asverp, La pensée religieuse du jeune Hegel. 
Louvain, Parts, Desclée de Brouwer, 1953 ; 244 pp. 


En 1905 Dilthey fort d’une « découverte » à la bibliothèque de 
Berlin attirait l’attention des philosophes sur les travaux de jeunesse 
de Hegel. Deux ans plus tard Nohl publiait une grande partie de ces 
manuscrits jusqu'alors inédits. C’était le point de départ d’un renou- 
vellement des études hegeliennes. On découvrait, non sans surprise, 
une pensée beaucoup plus proche de Kierkegaard, de Marx, que ne le 
laissaient supposer La Logique et l’Encyclopédie. C’est toute cette pério- 
de de jeunesse que P. A. nous remet sous les yeux. Sa tâche était parti- 
eulièrement difficile. Il s’agit en effet, d’une pensée qui se cherche 
et dont il ne nous reste que des fragments. Il s’agit aussi d’un esprit 
qui commence par toucher à tout. Cependant l’auteur a trouvé le fil 
conducteur qui permet de se guider au plus sûr dans cette brousse, le 
thème qui revient sans cesse en des variations de toutes sortes : : les 
idées de liberté et d’aliénation. 

Ce que Hegel appelle aliénation, il est bien remarquable qu’il le 
formule dès le début dans les termes même qui seront ceux de la matu- 
rité. Maïs pour en saisir le sens il faut le replacer dans le contexte des 
préoccupations: avant tout religieuses et théologiques du jeune Hegel. 
Au Stift de Tubingue, pendant cinq ans celui-ci prend contact avec la 
théologie lutherienne. « Hegel ne se rallia jamais à l’orthodoxie lu- 
therienne, mais il en fut littéralement obsédé. Il employa le meilleur 
de ses forces jusqu’en 1800 à s’en débarrasser et à la dépasser. Il ne 
resta pas indifférent sans doute au cheminement de la pensée philoso- 
phique, mais son corps à corps avec le Christianisme officiel fut le 
catalyseur de tout ce qu’il emprunta à la pensée du temps ». 

Le Luthéranisme tel que le lui présentent ses professeurs de Sémi- 
naire conserve bien une place au donné révélé, au surnaturel ou, en 
termes d’alors, à la positivité dans la religion chrétienne ; maïs sous 
l’influence de l’Aufklärung l’importance de la grâce s’amenuise de plus 
en plus, l’accent est mis sur l’agir humain autonome. 

Tout aussitôt d'accord avec l’Aufklärung pour rejeter la positivité 
du Christianisme, Hegel voudrait par contre une religion beaucoup 
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plus communautaire, moins « privée », une religion qui soit la reli- 
gion du peuple comme le fut celle des grecs. À ce plan seulement lui 


paraissent légitimes « les traditions vénérables », les cérémonies, etc... 


Et même il accepterait qu’une religion se présente comme « révélée ». 
Ceci il est vrai, menace de ramener à la religion positive, précisément 
rejetée. Ainsi se noue la problématique dont Hegel jusqu’en 1800 va 
retourner les données en tous sens. 

À Berne, il étudie comment le Christianisme, de sagesse privée 
et de religion de liberté qu’il était à l’origine, s’est transformé en 
religion d’autorité, comment aussi il a réussi à éclipser la religion 
gréco-romaine. C’est ici sous l’influence de Schelling et davantage 
encore à Francfort sous l’influence de Schiller que se pose, dans toute 
son ampleur, le problème de l’aliénation religieuse. 

Tout ceci n’est qu’un aperçu trop imparfait du contenu de ce 
livre. L’auteur se proposait de contribuer au progrès des études hege- 
liennes, il nous a donné un instrument de travail indispensable dé- 
sormais. 

S. LECAPITAINE. 


A.-M. Rocuer, Les Sacrements signes de vie. 
Paris, Ed. du Cerf, 1952 ; 200 pp. 


Trois parties dans cet ouvrage. La première : Qu'est-ce qu’un 
sacrement ? La deuxième : Les sept sacrements. La troisième : Notes 
de spiritualité sacramentelle. Ces pages ont été parlées, soit en confé- 
rences, soit à la radio. Elles gagnent aïnsi en puissance de vie et en 
images concrètes. On n’a plus à présenter l’auteur, ni à souligner sa 
compétence en doctrine sacramentaire comme en science liturgique. 
Ce livre se lit avec facilité et plaisir. C’est la première condition pour 
être utile. Le théologien professionnel relève ici et là quelques 
expressions qui peuvent égarer le non-initié. Il ne dirait pas volon- 
tiers que l’Eglise est « maîtresse et dépositaire des sacrements », p. 32. 
Le Christ, leur instituteur, est maître des sacrements ; l’Eglise, qui 
en est dépositaire et intendante, est servante, p. 33. Il ne dirait pas 
davantage : « Deux sacrements seulement, p. 33, l'Ordre et le Mariage, 
sont ordonnés au bien de l’Eglise, mais « immédiatement » et «au 
bien social ». Je doute que l'explication donnée, p. 37, du culte en 
esprit et en vérité, qui est juste, soit le sens en cause dans l’Evangile. 
Les lignes consacrées à mettre en relief en quoi la confirmation achève 
le baptême gagneraient à être plus claires. Un sacrement ne peut 
guère en compléter un autre sans en compléter l’effet dans une ligne 
donnée. P. 69, il paraît exagéré d’écrire que l'onction chrismale 
« donne les pouvoirs essentiels du Christ. » Enfin, si l’Eucharistie est 
un repas, p. 89, ce repas est la consommation sacrée d’un sacrifice et 
c'est par un lapsus ou une expression ambigüe qu’une note indique, 
p. 89 : «C’est un repas, en tant que (sacramentum tantum), sacre- 
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ment extérieur, dans son signe visible à tous les yeux. Dans son 
sacramentum et res, sacrement intérieur, visible aux yeux de la foi, 
c’est un sacrifice ». L’aliment sacramentel ne consiste pas que dans 
les espèces eucharistiques, mais bien en Jésus-Christ sacrifié, le Chris- 
tus passus. La même réalité est sacrement qui est sacrifice. À regret, 
on signale ces quelques défauts dans une œuvre de valeur. On le fait 
par amour de la vérité, parce que ces pages seront très lues. Ce sont 
de tels ouvrages qui forment aujourd'hui le grand nombre. Il importe 
que leur richesse, leur fluidité, leur adaptation de style ne permettent 
pas au lecteur courant une interprétation erronée de la doctrine. 


H. B. 


Paul Ducros, Le Vatican et la seconde guerre mondiale. 
Action doctrinale et diplomatique en faveur de la paix. 
Paris. Ed. A. Pedone, 1955 ; 255 pp., 1200 Fr. 


L'ouvrage du R. P. Duclos arrive à point nommé : si le recen- 
seur n'a pu le présenter pour le 80% anniversaire de S. S. Pie XII, 
il s’en excuse en soulignant que cette étude sur l’un des traits les 
plus attirants de la personne du Pape conserve toute sa valeur, parce 
qu’elle dépasse l'actualité d’une célébration. 


Deux chapitres liminaires situent l’intervention du Saint-Siège 
pendant ia guerre dans sa véritable optique, qui ne peut être confondue 
avec celle d’un état purement temporel, et dans les circonstances con- 
crêtes où était placé le Vatican. La première partie expose la con- 
damnation de principe portée par Pie XII contre toute guerre d'’agres- 
sion et celles qu’il porta effectivement contre les annexions perpétrées 
de 1939 à 1941. Le chapitre central développe longuement les principes 
d'une communauté des peuples et d’un ordre international que les 
messages pontificaux n’ont cessé de proclamer et de creuser : «aucun 
Pape n'avait fait de toutes ces vérités un exposé d’ensemble d’une 
pareille ampleur ». Mais le Souverain Pontife ne s'est pas contenté de 
multiplier les directives : il devait aussi mettre l’activité diplomatique 
du Saint-Siège au service de la paix. Le chapitre troisième fourmille 
de fait intéressants, concernant les efforts du Pape en vue d’éviter 
l'extension du conflit et ses réserves à l'égard des croisades idéo- 
logiques. La deuxième partie synthétise divers aspects de l’action 
pontificale pour humaniser la guerre (lutte contre la guerre totale, 
contre les persécutions totalitaires, action charitable). La conclusion 
pose le problème de la guerre juste et apporte les éléments de solution 
qui se dégagent des documents pontificaux : distinction entre guerre 
défensive, tantôt obligatoire, tantôt permise, tantôt injuste et guerre 
offensive, en théorie, parfois juste, dans la conjonction actuelle, tou- 
jours injuste. 


L’objectivité rigoureuse de cet ouvrage est plus éloquente que 
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: 


l'emphase apologétique. Il faut souhaiter qu’il ne sera pas seul et 
que d’autres volumes mettront en lumière l’activité pastorale de Pie 
XIT, que ne doit pas faire oublier son activité pacificatrice. 

a Y. TREMEL. 


+ 


ï. H. GRoLLENBERGC, 0. P., Atlas de la Bible. 


Traduit du néerlandais par R. BEAUPÈRE, 0. P. In folio de 158 pp., 
35 cartes et 408 photos, Paris, Elsevier, 1955 (3.500 fr.). 


La revue avait annoncé l’événement que représentait la parution 
de cet Atlas de la Bible. Le franc succès qu'il a déjà remporté, puis- 
qu’il en est à la seconde édition, prouve amplement qu’il répondait 
à une attente. Il suffira d’ajouter qu’il ne l'a pas déçue et que cette 
« géographie sacrée » évoque avec magnificence cette terre, où la 
Parole de Dieu a pris corps. Un résumé historique retrace à large 
traits, mais avec une précision où l’on retrouve l'information sûre 
d’un ancien professeur de l'Ecole Biblique, les grandes étapes de la 
Geste de Dieu, en la situant dans le cadre de l’ancien Orient. Les 
photos des sites et des monuments, dont il faut dire pour le moins 
qu’elles ne sont jamais banales, traduisent bien cet enracinement 
géographique et historique de l’histoire sainte. Les cartes, même si 
elles sont parfois un peu chargées, sont parlantes, surtout lorsqu'on 
les compare à celles d’un autre atlas qui vient de paraître dans un 
pays voisin. Faut-il regretter la part restreinte réservée au N. T. ? 
Je ne le pense pas, puisque le P. Grollenberg nous promet un second 
volume sur les voyages de Saint Paul. 


* William FoxweLz ArBriGHT, L’Archéologie de la Pales- 
iine. 

Paris, Le Cerf, 1955 ; 295 pp. 

Présenté sous le format des fascicules de la Bible de Jérusalem, 
ce volume, abondamment illustré, est la traduction d’une synthèse 
écrite par l’un des grands maîtres de l'archéologie palestinienne pour 
la collection « Penguin Books ». Il n’est pas question d’en analyser 
la richesse, puisqu'il s'agit des résultats de cent ans de prospection 
et de fouilles. Le Prof. Albright fait revivre, dans une langue concrète 
et dépouillée au maximum du jargon technique, cette patiente recons- 
titution de civilisations ensevelies que les coupes sans cesse reprises 
sur les tells palestiniens nous ont restituées du chelléen à l’époque 
gréco-romaine. Il n’est que de lire le premier chapitre : « Comment 
on fouille un tertre palestinien », pour saisir avec quelle abnégation 
des savants de sa taille se sont donné à cette rude tâche avant d’éta- 
blir le bilan tracé dans les derniers chapitres : « peuples et langues ; 
la vie quotidienne dans la Palestine antique ; l'archéologie et l’Ancien 
Testament ; l’archéologie et le Nouveau Testament ». Le lecteur ne 


(282) 


| LES LIVRES 139 


saurait oublier que des vies comme celles d’Albright ou de celui qu’il 
considère lui-même comme un maître incontesté, le R. P. L.-H. Vin- 
cent, professeur à l’Ecole Biblique, n'ont eu d’autre raison que de 
faire revivre cette terre où la foi d'Israël a poussé ses racines avant 
d’éclore à la lumière du Christ. Mais il saura gré à l’archéologue de 
l'avoir élevé jusqu’à cette perspective de foi. 


* André Parrot, Samarie, Capitale du Royaume d'Israël. 


Cahiers d'Archéologie Biblique n° 7. Neuchâtel, Delachaux et 
Niestlé, 1955 ; 117 pp., 360 fr. 


Poursuivant son excellent projet d'illustrer l’histoire biblique par 
la documentation archéologique, A. Parrot retrace dans ce cahier le 
destin du Royaume d'Israël après le schisme. Le premier chapitre 
situe son histoire dans le contexte de la politique générale, mais 
n'oublie pas pour autant l’action du prophétisme. Signalons qu’une 
importante recension du P. de Vaux (R. B. janvier 1956, p. 100-106) 
vient encore de projeter de nouvelles lumières sur cette histoire. La 
description de Samarie avant l’exil, d'après les résultats des fouilles 
de Crowfoot, illustre admirablement la prédication d’un Amos. Le 
chap. 3, qui poursuit l’histoire jusqu'aux travaux d'Hérode, contient 
une bonne mise au point sur les origines du schisme samaritain. On 
peut regretter simplement que l’auteur n’ait pas donné quelques 
détails sur ce mouvement religieux, d'autant qu’il met les Samaritains 
en relation avec les Hellénistes de l’église primitive (cf. un article 
récent d’O. Cullmann, J.B.L. 1955, p. 213 sq.) Dans les deux derniers 
chapitres, l’auteur évoque la Samarie romaine, puis la Samarie chré- 
tienne, cette dernière consacrée par le souvenir de la sépulture du 
Précurseur : À. Parrot ne croit pas cette tradition incompatible avec 
le réeit de Josèphe qui fixe l’exécution à Machéronte. 


* André Parrot, Golgotha et Saint-Sépulcre. 


Cahiers d'Archéologie Biblique n° 6. Neuchâtel, Delachaux et 

Niestlé, 1955 ; 102 pp., 360 fr. 

D’après les travaux érudits des P.P. Vincent et Abel, mais en 
se séparant de leurs opinions sur des points mineurs, A. Parrot four- 
nit, en cet ouvrage agréable et d’un prix modique, aux chrétiens cul- 
tivés un solide résumé de la question du Saint-Sépulcre et aux pèlerins 
de Terre-Sainte un guide parfait de ce monument complexe où les 
siècles chrétiens ont déposé leurs sédiments plus ou moins heureu- 
sement. Le premier chapitre esquisse une démonstration de l’authenti- 
cité avec une clarté qu’on ne saurait trop louer quand on soupçonne 


la complexité des données. Puis A. P. montre la solidité de la tradi- 


tion, contre les fantasmagories du Général Gordon. Le chap. 3 est 
consacré à l'histoire de l’édifice actuel. Par delà ce consternant bric 
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à brac, menaçant ruine, l’auteur tente de restituer la silhouette du 
sépulcre qui vit la Résurrection en s’appuyant sur les tombeaux juifs 
de Jérusalem ou de Palestine. La documentation est menée jusqu’à 
la récente découverte, sur le Mont des Oliviers, de tombes judéo- 
chrétiennes du I° siècle, témoignant de noms évangéliques comme 
Marthe, Marie, Salomé, Elazare, Simon, etc. Mais l’auteur conclut 
prudemment qu’on ne saurait se hâter d’identifier ces noms avec 
les personnages des évangiles. 


P. GRrELoT, Introduction aux Livres Saints. 
230 pp. 


Pages Bibliques. 

386 pp. Paris, Librairie Classique E. Belin, 1954. 

Quand l'effort de vulgarisation biblique qui se poursuit chez nous, 
conformément aux directives de l’encyclique Divino afflante Spiritu, 
aboutit à des manuels de cette qualité, c’est sans doute une preuve de 


sa profondeur. Car il s’agit d’une initiation à la Bible destinée aux 


élèves du secondaire. L’histoire biblique est distribuée selon ses étapes 
majeures et chaque étape éclairée sous trois aspects : celui des évé- 
nements, de l’activité littéraire et du progrès de la révélation. Les 
solutions choisies prouvent une excellente information ; elles reflètent 
en général les positions communes de l’exégèse actuelle (on conçoit 
pourtant assez difficilement la composition des Galates avant celle des 
Thessaloniciens). Les questions d'inspiration, inerrance, canon, sens 
des Ecritures sont traitées, d’une manière qui paraît bien pédagogique, 
à la fin du volume. 

Le volume complémentaire présente un florilège de textes de 
l'Ancien Testament, illustrant le manuel. Ces textes sont accompagnés 
d’un commentaire discret dégageant bien le genre littéraire et la signi- 
fication du passage. Morceaux choisis rêvés qui mettront les jeunes en 
appétit d'une Bible complète. Faut-il reprocher à cet ouvrage sa 
densité ? Certains éducateurs seraient peut-être tentés de le faire. Mais 
le meilleur critère de réussite, ne serait-il pas que ce manuel demeure 
un guide que l’adulte prendra goût à reprendre. 


J. Duirzy, Le Peuple de l’ancienne Alliance. 
Paris, Ed. de l’Ecole, 1954, 486 pp. 


Un autre guide pour étudier l’Ancien Testament, composé par un 
autre professeur de l'Université catholique de Paris ! Comme certaine 
théologie de l'A. T., il prend pour foyer le fait de l’Alliance : les 
livres qui font connaître cette Alliance ; l’histoire de l'Alliance, 
l’histoire primitive étant conçue comme le prélude, l’histoire patriar- 
cale comme la préparation, l'Exode comme la réalisation, la monarchie 
avec l’expérience prophétique comme l'épanouissement, l'exil et le 
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retour comme l'épreuve... Cette idée centrale présente sans doute 


l'avantage d’un plan bien charpenté. Echappe-t-elle à certaines diffi- 
cultés, comme le problème de l’alliance avec Abraham ? On peut 
préférer une pédagogie moins systématique, celle du manuel du 
P. Grelot par exemple. Mais ceci ne diminue en rien les mérites de 
ce volume, plus agréablement présenté et illustré que le précédent. 
Un appendice poursuit l'histoire d’Israël après le Christ : on peut 
regretter que pas un mot ne suggère le « mystère » de ce peuple (con- 
formément à Romains 9-11). 


Moise, l’homme de l’Alliance. 
Paris-Tournai, Editions Desclée et Cie, 1955 ; 405 pp., 960 fr. 


Après le numéro spécial des Cahiers Sioniens sur « Abraham, 
père des croyants », voici le personnage de Moïse campé tour à tour 
dans l’Ancien Testament, le judaïsme, le Nouveau Testament, la tra- 
dition latine et orientale, la liturgie juive et chrétienne, le témoi- 
gnage de l'Islam venant clore le recueil. L'iconographie juive et 
chrétienne, celle des mosaïques et des manuscrits, est représentée par 
10 planches en héliogravure. C'est dire l’intérêt d’une pareille somme, 
bien que les contributions diverses s’inscrivent dans des genres assez 
différents. Celle de H. Cazelles offre un panorama des points d’inser- 
tion de la geste de Moïse dans l’histoire égyptienne qui intéressera le 
spécialiste lui-même, tandis que la synthèse de A. Gelin sur la place 
de Moïse dans la réflexion du peuple de Dieu semblera plus savou- 
reuse au lecteur moyen. Les articles de G. Vermès et surtout de 
R. Bloch sur la figure de Moïse dans le judaïsme présentent des 
remarques inédites, qui auraient gagné à être plus explicites sur tel ou 
tel point comme celui du messianisme souffrant. Les rapprochements 
suggérés entre la littérature midraschique et l’évangile de l'enfance 
de Matthieu nous font regretter une fois de plus la disparition préma- 
turée de R. Bloch. Mais auprès de l’étude serrée et équilibrée du 
P. Demann sur Moïse et la Loi dans la pensée de St-Paul, on trou- 
vera celle de A. Descamps sur les évangiles un peu rapide. Il parait 
difficile de se rallier à la conception que se fait ce dernier de l’accom- 
plissement de la Loi dans le premier évangile. Faut-il souligner ces 
vétilles, quand on sait les difficultés qui se présentent aux organisa- 
teurs de pareils cahiers ? Souhaitons aux Cahiers Sioniens de nous 
donner une galerie de portraits bibliques, si riches en nuances. 


Elie, le Prophète. Tome 1, Selon les Ecritures et les tra- 
ditions chrétiennes. 
Les Etudes Carmélitaines, Paris, Desclée de Brouwer, 1956, 271 pp. 


I revenait aux Etudes Carmélitaines de nous présenter Elie, le 
Prophète. Le projet est large, puisqu'il comprend 2 volumes, embras- 
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sant la Bible et les traditions chrétiennes d’une part, les traditions 
juive et islamique d’autre part. La réalisation est somptueuse, avec 
héliochromies et cartes. Le premier volume commence par un pèle- 
rinage aux hauts-lieux élianiques mené par le P. Paul-Marie de Ja 
Croix. Suivent les textes de l’Ancien et du Nouveau Testament relatifs 
au prophète. Les récits des livres des Rois sont cités dans la traduction 
de la Bible de Jérusalem accompagnés des notes et de commentaires 
inédits du P. de Vaux, particulièrement éclairants pour la scène du 
Carmel. J. Steinmann dépeint « l’Illiade iahviste » de ce champion du 
monothéisme moral : c’est, dit-il, la plus haute figure du prophétisme 
d'action, qui renoue avec la plus pure tradition mosaïque. Mais à 
d’autres moments, l’auteur tend à le confondre purement et 6im- 
plement avec le mouvement des nabis : je ne suis pas si certain que 
l'isolement du prophète ne corresponde pas à l’histoire et qu'il ne 
faille mieux distinguer le prophétisme de ces guildes d’extatiques, 
même si Elie a entretenu avec ces dernières des rapports bienveillants. 
Le P. Boismard étudie l’Elie redivivus tour à tour dans la figure du 
Précurseur, dans la scène de la transfiguration et dans la vision des 
deux témoins de Apoc. 11. Ce n'est pas seulement comme précurseur 
du Messie que Jean-Baptiste remplit le rôle de l’Elie de la tradition 
juive, mais comme précurseur persécuté du Messie souffrant. S’il 
paraît au Thabor, ce n’est pas simplement comme représentant de la 
prophétie, mais parce qu’il avait été, comme Moïse, favorisé d'une 
théophanie. Dans la vision de l’Apocalypse, les deux témoins emprun- 
tant des traits à Moïse et Elie représentent en réalité Pierre et 
Paul, héritiers de la Loi et des Prophètes. La troisième partie de ce 
volume est consacrée à la tradition patristique et liturgique, celles de 
l'Orient et celles de l’Occident. Faut-il envier l'Orient qui a gardé 
le culte des saints de l’A. T. ? En tout cas, des recueils de ce genre 
sont de nature à éveiller chez les chrétiens une salutaire compréhen- 
sion de leur personne et de leur œuvre. 


Miscellanea biblica B. Ubach. 


Montserrat (Barcelona), 1953. (Scripta et documenta 1, 475 pp.). 

Ce beau volume, admirablement imprimé en plusieurs langues et 
différents caractères (y compris l’arabe), fait honneur à la tradition 
de labeur scientifique de l’abbaye de Montserrat. Il est offert à l’un 
de ses plus acharnés travailleurs, à l’occasion de son jubilé sacer- 
dotal : Dom B. Ubach, qui dirige la traduction bien connue de la 
Bible en catalan. Une trentaine de mémoires, représentant des sec- 
teurs très divers de la recherche biblique (critique textuelle, histoire 
et géographie, archéologie, philologie, exégèse, interprétation patris- 
tique) compose ce recueil. Il s’ouvre par deux contributions du Car- 
dinal Tisserant et du Cardinal Mercati et s’ordonne ensuite dans 
l’ordre des livres de l'Ancien et du Nouveau Testament. 
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Glanons quelques titres. Dom A. Miller, secrétaire de la Com- 
mission biblique pontificale, répond à la question : « Existe-t-il des 
Psaumes directement messianiques ? » Etudiant le cas du Ps. 110, 
il conclut que ce psaume ne peut s’interpréter au sens purement 
typique. Le regretté M. Robert esquisse une critique d’ensemble de 
l’exégèse des Psaumes par la « Formgeschichteschule » : il faut lui 
savoir gré d'avoir placé au premier plan la recherche des genres litté- 
raires, mais ne pas céder à l’abus du comparatisme. Touchant le 
principe de la réinterprétation eschatologique des psaumes royaux 
par le courant prophétique, M. Robert prend discrètement position‘: 
on devine que ses préférences vont à une autre ligne de recherches, 
qui rapproche les procédés des psalmistes du style des sages — ce 
qui n’est pas sans conséquence sur la datation des psaumes ! On sait 
que les exégètes catholiques sont partagés sur cette question. Relevons 
encore un article de Dom J. Dupont sur les pèlerins d’Emmaüs qui 
met bien en relief et les procédés littéraires de Luc et la place de ce 
récit parmi les traditions sur la Résurrection de Jésus. 


Hommage digne d’un pionnier du renouveau biblique et qui trou- 
vera sa place dans les bibliothèques auprès des mémoriaux consacrés 
à d'autres exégètes. 


P. Van ImscHootr, Théologie de l’Ancien Testament. 
Tome I : Dieu. 
Paris-Tournai, Desclée et Ci°, 1954 ; 274 pp. (1.100 fr.) 


Edmond Jacos, T'héologie de l’ Ancien Testament. 
Neuchâtel-Paris, Delachaux et Niestlé, 1955 ; 287 pp., (1.000 fr.). 


La synthèse de P. Van Imschoot est la première tentée par les 
exégètes catholiques de langue française et la théologie de l’Ancien 
Testament de E. Jacob marque également un renouveau dans le Pro- 
testantisme français, puisque la dernière somme en langue française, 
est celle de Piepenbring (1886), d’après l'introduction de Jacob. 

P. Van Imschoot établit fermement une distinction entre l’histoire 
de la religion d’Israël et la théologie de l'Ancien Testament, com- 
mandée par l'orientation de la révélation ancienne vers la nouvelle. 
Mais il ne s’explique guère sur la nature de cette orientation, pas plus 
que sur le principe d'organisation interne de Sellin ou de Kôbhler : 
Dieu considéré en lui-même ; Dieu dans ses rapports avec le monde ; 
Dieu et son Peuple (Révélation, Alliance et Election). Il est impos- 
sible de rendre compte en quelques lignes de chapitres, précédés d’une 
surabondante bibliographie, sans compter celle des notes, et bourrés 
de références. Précieux instrument de travail qui s’impose au profes- 
seur d’Ecriture Sainte ou de théologie aussi bien qu'au prêtre sou- 
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cieux d’approfondir sa formation biblique. Avec l'information de 


cet ouvrage, on éprouvera son sens critique, quand il s’agit d'opter 
pour telle ou telle hypothèse (e. g. la signification ou l’origine du 
nom Yahweh). Dans certains cas on pourra préférer des solutions 
différentes de celles proposées (e. g. pour l'explication de 
Yahweh Sebaoth, la solution proposée par Jacob me parait plus nuan- 
cée). Le reproche que l’on adressera sans doute à cette théologie c’est 
sa présentation un peu morcelée et systématique qui risque de mettre 
insuffisamment en lumière l’unité du dessein de Dieu. L’auteur connaïs- 
$ait lui-même cette objection et il avait bien conscience de la difficulté 
qui surgit dès qu’il s’agit d’introduire un plan logique dans la péda- 
gogie progressive de l’Ancien Testament. D’ailleurs, pour apprécier 
correctement cette synthèse, nous devons attendre le second volume. 
E. Jacob n'hésite pas à préciser longuement le statut de la théo- 
logie de l’Ancien Testament, après avoir esquissé l’histoire de la dis- 
cipline. Histoire de la religion israélite et théologie biblique ne 
s’excluent pas, chacune remplit une fonction propre : la première 
s'attache aux étapes et à l’évolution de la religion, tandis que la 
seconde souligne l’unité. La théologie biblique revêt donc un carac- 
tère plus systématique, à un moindre degré pourtant que la dogma- 
tique. « En dehors du principe de l’unité des deux testaments et à 
fortiori de l’unité interne de l'A. T. lui-même, il n’est pas possible 
de parler d’une théologie de l’A.T.» C'est revendiquer à la fois 
le caractère historique de cette discipline et sa subordination à la foi. 
Deux thèmes étroitement connexes organisent la synthèse tentée par 
E. Jacob : celui de la présence de Dieu et celui de son action salvi- 
fique. Ce principe parait plus large que celui qui a guidé Eichrot par 
exemple, qui a construit toute sa théologie sur le thème de l’Alliance. 
D'où les trois parties de ce volume : les aspects caractéristiques de 
Dieu ; l’action divine (la création ; l’homme et sa destinée : les 
étapes et les institutions de l’histoire du salut) ; la contestation de 
ce dessein par l’homme (le péché) et la vi vire de Dieu (eschatologie 
et messianisme). On ne sait trop ce qu'il faut louer : l’équilibre de 
l’ensemble ou la vigueur de tel ou tel chapitre (cf. les pages sur la 


Loi, qui ont un autre ton que tant d'à peu près accumulés sur ce 


sujet). Sur bien des points, ce manuel protestant rejoint les solutions 
du manuel catholique : tous deux sont d’accord pour chercher l’ori- 
gine du nom Yahweh dans le verbe hyh, pour comprendre le texte de 
lExode comme une révélation de Dieu présent au destin de son peu- 
ple et non comme une fin de non-recevoir! Mais il est d’autres, où l’on 
renonce à suivre Jacob : en ce qui concerne le développement de la 
religion d'Israël, ne cède-t-il pas trop au schéma évolutionniste ? Le 
problème de la religion patriarcale est loin d’être résolu, il est vrai. 
N’est-il pas prématuré d’opter pour une thèse qui risque de laïsser 
tomber les éléments d’un problème complexe. 


Y. TRÉMEL. 
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